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D ie Arbeit, welche ich in Folgendem den Kennern des 
indischen Alterthums vorlege, geht von der Untersuchung 
aus über das Verhältnifs der in dem sogenannten „Gesetz- 
buch des Manu“ enthaltenen philosophischen Anschauun- 
gen zu dem System der Sankhya-Philosophie, welches den 
Namen des Kapila trägt. Der ausgezeichnete Kenner in- 
dischen Rechtes wie indischer Philosophie, H. F. Cole- 
brooke hatte bereits im Allgemeinen auf solche Beziehun- 
gen aufmerksam gemacht (Essays on the Religion and Phi- 
losophy of the Hindus. Leipz. 1858 p. 149, 224). Selbst 
die gelehrten einheimischen Kommentatoren des Gesetzbu- 
ches, Medhätithi, Kullüka, Räghavänanda (eine Kopie des 
ersteren befindet sich in der Handschriftensammlung der 
Königl. Bibliothek in Berlin; ein Manuskript des von Loi- 
seleur nur sehr wenig benutzten Kommentars des Rägha- 
vananda ist in der kaiserl. Bibi, in Paris: Manusc. Devan. 
49 fond Anquet. 16), welche ohne Zweifel nach dem zehn- 
ten Jahrhundert n. Chr. lebten, sämmtlich Anhänger der 
Mimausä- Philosophie, wandten sich zu dem Zwecke der 
Erklärung der philosophischen Anschauungen des M:\nava- 
Werkes an das hetercyloxe System des Kapila — eine 
Thatsache, welche um so bedeutungsvoller erscheinen muis, 
als die orthodoxen Gelehrten des Mittelalters Meister in 
der Kunst sind, ihren Ansichten widersprechende Text- 
stellen als nur scheinbar abweichend zu interpretiren. Dai's 
die Kommentatoren in diesem Falle anders verfahren, kön- 
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nen wir nur auf Rechnung einer alten Tradition setzen, 
deren Ansehen Jahrhunderten indischer Entwicklung ge- 
trotzt hat. 

Die gelehrten Legisten aber, der Scylla des orthodo- 
xen Rigorismus entflohen, verfallen alsbald der Charybdis 
des starren Schematismus. Absolute Kritiklosigkeit, der 
insbesondere der Begriff einer historischen Entwicklung un- 
zugänglich war, verführte Medhätithi und seine Nachfol- 
ger — selbst den von Sir W. Jones so hochgepriesenen 
Kullüka — zu dem natürlich erfolglosen Versuche, die phi- 
losophischen Anfänge, wie dieselben in dem Gesetzbuche 
vorliegen, der Schablone des ausgebildeten Systems der 
Sänkhya- Philosophie anzupassen. Die durch dieses Ver- 
fahren noth wendig bedingten Verstöf'se gegen den Wort- 
sinn und grammatische Konstruktion haben für einen wolil- 
geschulten Mimänsisten durchaus nichts Anstöfsiges. 

Die Absurdität aber, welche viele dieser Erklärungen 
kennzeichnet, veranlal'ste in neuerer Zeit dazu, den Gedan- 
ken, der einem solchen Verfahren zu Grunde lag, als ei- 
nen prinzipiell falschen anzusehen, d. h. das Kind mit dem 
Bade auszuschütten. Die Versuchung war um so gröfser, 
als gerade das erste Buch des Manu viele Vorstellungen 
enthält, welohe mit der Sänkhya- Philosophie gar nichts 
gemein haben. Dem gläubigen Inder natürlich, welcher in 
dem Gesetzbuch des Manu ein heiliges, unantastbares Werk, 
den Inbegriff guter Sitte und uralten Rechtes verehrte, 
durfte es nicht cinfallen, an der Einheit des Werkes zu 
rütteln und den kompilatorischen Charakter desselben, wel- 
cher auch dem blödesten Auge nicht entgehen kann, an- 
zuerkennen. Was für den Inder eine Sünde wäre, welche 
er durch Tausende von Wiedergeburten in den Leibern 
niedriger Thiere bül'sen müiste, ist für den kritischen For- 
scher unerläfsliche Pflicht. Ich ltabe daher das philoso- 
phische und kosmogonische Material gesichtet, alle Vor- 
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Stellungen, welche auf frühere oder spätere spezifisch bräh- 
manische Ansichten hinweisen, bei Seite gelassen, den he- 
terogenen Rest endlich weniger mit den ausgebildeten For- 
men als mit den Prinzipien und leitenden Ideen der Sän- 
khya -Philosophie in Vergleich gestellt. Zugleich aber war 
es unerläfslich , auf die Ansichten des Kapila einzugehen 
und einen Abril's des philosophischen Systems zu geben, 
da es nur auf diesem Wege gelingen konnte zu zeigen, 
dals die Anschauungen des Gesetzbuches zu der Säiikhya 
des Kapila sich verhalten wie der Keim zu dem Baume. 
Vielleicht sind diese Ausführungen auch für die Kennt- 
nifs der Entwicklung der Sänkhya-Philosophie nicht ohne 
Werth. 

Dals ich auf die Widerlegung der einheimischen Kom- 
mentatoren so wenig als möglich eingegangen bin, wird 
mir hoffentlich Niemand zum Vorwurf machen. Ich will 
nicht leugnen, dals die Werke des Medhätithi u. s. w. sehr 
reichhaltiges Material für die Kenntuifs des indischen Al- 
terthums enthalten; die Verfasser aber sind Juristen, wel- 
che von den philosophischen Lehren wenig mehr als ihre 
eigenen Ansichten kennen. Dieser und der oben ange- 
führte Umstand hat mich bestimmt, den Raum nicht mit 
Diskussionen auszufüllen, die kein anderes 1 Resultat haben 
konnten, als die Kritiklosigkeit der Kommentatoren ins 
Licht zu setzen. Je mehr Gewicht ich auf den Grund- 
gedanken derselben, d. h. auf die Existenz eines prinzi- 
piellen Zusammenhangs zwischen dem Gesetzbuche und 
der Sänkhya lege, um so weniger sah ich mich veranlafst, 
alle schiefen und falschen Erklärungen als solche nachzu- 
weisen. 

Indem ich die Hoffnung ausspreche, dafs es mir ge- 
lungen, das Verhältnifs des Gesetzbuches zu der indi- 
schen Philosophie, welches bis jetzt als offene Frage be- 
handelt wurde, mit hinlänglicher Bestimmtheit festeustel- 


Digitized by Google 


V 




VI 

len, kann ich nicht umhin, an dieser Stelle meinem ver- 
ehrten Lehrer, Herrn Professor Ch. Lassen — wel- 
cher mich auf diesen, nach der Vorrede zu dem Gymno- 
sophista p. XII einer späteren Untersuchung vorbehalte- 
nen Gegenstand aufmerksam machte — meinen aufrichti- 
gen Dank zu sagen. 

Im Anschlüsse an die philosophische Untersuchung 
habe ich alsdann versucht, die litterarische und hi- 
storische Stellung des Gesetzbuches näher zu prär- 
zisiren und die Frage nach den Quellen des Werkes 
zu beantworten. Wie viel ich in dieser Beziehung den 
ausgezeichneten Arbeiten über indische Litteratur und Ge- 
schichte der Lassen, Weber, M. Müller, Roth, 
Stenzler, Westergaard und Burnouf verdanke, be- 
darf keines Hinweises. 

Wer irgend mit indischer Litteratur vertraut ist, kennt 
die Schwierigkeiten, welche sich dem Versuche entgegen- 
stellen, die Erzeugnisse des indischen Geistes in einen hi- 
storischen Zusammenhang zu bringen. Ich stimme voll- 
ständig Prof. A. Weber bei, wenn er (Akademische Vor- 
lesungen über indische Litteratur p. 6) sagt: „Im Uebrigen 
ist nur eine innere Chronologie möglich, die sich theils 
auf den Charakter der Werke, theils auf die darin sich 
findenden Citate u. s. w. gründet.“ Um diese innere Chro- 
nologie zu ermöglichen, ist es vor Allem nötliig, das V er- 
hältniis der einzelnen Werke zu einander festzustellen. Ob 
ich eine glückliche Wahl getroffen, indem ich das Mänava- 
Gesetzbuch als Ausgangspunkt eines dabin zielenden Ver- 
suches nahm, ob die Konsequenzen, welche ich aus dem 
Inhalte und dem Charakter des Werkes gezogen habe, halt- 
bar und fruchtbringend sind für die Kenntnifs der Entwick- 
lung, welche die indische Welt verfolgt hat, mögen die 
Kundigen beurtheilen. 

Bei der überaus wichtigen Stellung aber, welche das 
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Mänava - Gesetzbuch als Kanon des religiösen , sozialen 
und politischen Lebens des indischen Volkes seit mehr als 
2000 Jahren behauptet hat, scheinen mir die Untersuchun- 
gen über die Sphäre, in welcher das W erk entstanden ist, 
doppelt wichtig. Ich kann nicht umhin, hier an den Aus- 
spruch Stenzler’s, des gründlichsten Kenners der indischen 
Rechtslitteratur zu erinnern: „Manu’s gesetzbuch hat, trotz 
der mehrfachen bearbeitungen, doch seinem wichtigsten In- 
halte nach bis jetzt lange nicht die berücksichtigung er- 
fahren, welche es verdient ich hoffe, dafs die durch 

Vergleichung beider gesetzbücher hervortretende geschicht- 
liche bewegung nicht nur der gesetzlitteratur überhaupt 
gröfsere aufmerksamkeit zuwenden , sondern auch den 
wünsch erregen wird, die fäden aufzufinden, wel- 
che diesen zweig der litteratur mit der ältesten 
zeit verbinden.“ (Vorr. zu Yajn.’s Gesetzbuch p. XII.) 

Es giebt vielleicht keine andere Litteratur, welche in 
gleich exklusivem und gleich unhistorischem Geiste eine 
Um- und Ueberarbeitung von solcher Tragweite erlitten 
hat, als die indische durch die Brähmanen. Je unbestrit- 
tener aber die Wichtigkeit der indischen Litteratur ist, um 
so dringender ist das Bedürfnifs, den absichtlich oder un- 
absichtlich zerschnittenen historischen Faden wiederanzu- 
knüpfen und die einzelnen Thatsachen wieder in eine we- 
nigstens annähernd richtige Perspektive zu stellen. Zur 
Lösung dieses Problems beizutragen, ist diese Arbeit ein 
erster Versuch. 

Ich glaube, in Folge solcher Untersuchungen wird 
auch eine gerechtere und anerkennendere Beurtheilung des 
indischen Geistes in jenen Jahrhunderten Eingang finden, 
da er schöpferisch in Religion, Philosophie, Wissenschaft 
und Kunst wirkte. 

Jene geistige Korruption des Brähmanenthums — 
welche nach und nach aus den priesterlichen Kreisen 
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in die untersten Schichten des Volkes eindrang — für 
welche es keine Gränzen der Begriffe, keine Gränze für 
Zeit und Raum mehr giebt, da die maalsloseste Phantasie 
an die Stelle des logischen Gedankens, die ausschweifendste 
Selbstquälerei an die Stelle der Tugend tritt, der Paroxis- 
mus jener idealistischen (Vedanta-) Philosophie, in der Al- 
les Nichts und das Eine — der bewufste Geist — Alles 
ist — alles das sind Erscheinungen, welche einer sehr spä- 
ten Periode indischer Entwicklung angehören. Natürlich, 
wenn man eine solche geistige Verwirrung an den Anfang 
der klassischen Zeit des indischen Alterthums anstatt an 
das Ende derselben setzt, wenn man konsequenter Mafsen 
die Ausschweifungen theologischer Spekulation und prie- 
sterlicher Asketik als den Inbegriff des geistigen Lebens der 
Nation auflafst, dann ist es nicht zu verwundern, dafs das 
Bild sich trübt und der befangene Blick nicht mehr unter- 
scheidet zwischen dem später aufgetragenen Firnifs und 
dem ursprünglichen Bilde, welches uns ein geistig und 
körperlich kräftiges und gesundes Volk zeigt, dessen in- 
tellektuelle Befähigung in dem grammatischen System des 
Pänini nnd in den philosophischen Werken der Sänkhya, 
der Atomistik u. s. w. sich offenbart hat. 

Es ist ganz besonders die indische Philosophie, 
deren Bedeutsamkeit durch jene falsche Auffassung ver- 
dunkelt wird. Die Philosopheme der Inder — ebenso wie 
die der Griechen bis auf Aristoteles — haben den un- 
verkennbaren Werth filr die Geschichte der Philosophie 
(und die Philosophie der Geschichte?), dai's sie den Ent- 
wicklungsgang des menschlichen Geistes von der unbe- 
wufsten Anschauung bis zu dem bewufsten Denken in voll- 
ständig übersehbarer und formell greifbarer Weise darstel- 
len. Von diesem Gesichtspunkte aus ist jede philosophi- 
sche Entwicklung von obj ekti vem Werthe, welche einen 
kontinuirlichen Fortschritt — ich sage nicht, verfolgt, weil 
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die Entwicklung des menschlichen Geistes immer konti- 
nuirlich fortschreitet, sondern — deutlich und in charak- 
teristischen Formen erkennen lälst. Die indische Philo- 
sophie hat aber der griechischen gegenüber den grofsen 
Vorzug, dafs wir der Mühe und der Gefahr des Irrthums 
überhoben werden, dem wir ausgesetzt sind, wenn wir aus 
mehr oder weniger abgerissenen Bruchstücken und aus den 
den Nachrichten, welche spätere, nicht immer zuverlässige 
Schriftsteller mittheilen, eine Rekonstruktion der Systeme 
versuchen müssen, wie das bei der älteren griechischen 
Philosophie der Fall ist; die indischen Systeme dagegen 
sind uns in umtängreicheu und vollständigen Originalwer- 
ken erhalten und stehen mit einer sehr ausgedehnten Lit- 
teratur in engem Zusammenhang. 

Nach meiner Auffassung endlich ist der Buddhismus, 
welcher von Anfang an Hand in Hand mit der Sänkhya- 
Philosophie geht, durchaus nicht eine „ Reaktion gegen den 
starr gewordenen Brahmanismus“, wie denselben neuerdings 
wieder Prof. Stenzler („Ueber die Wichtigkeit des Sanskrit- 
Studiums“ p. 9) dargestellt hat; sondern eine Opposition 
des gesunden Kernes des Volkes gegen die dro- 
hende Uebermacht der Brähinancn. (Nach der ge- 
wöhnlichen Ansicht müfste der Brahmanismus bereits im 
6ten Jalirh. v. Chr. erstarrt gewesen sein.) Dafs das edelste 
Erzeugniis des indischen Geistes, die buddhistische Reli- 
gion auf indischem Boden unterliegen mufste, um die Völ- 
ker des ganzen östlichen und nördlichen Asiens zu über- 
winden, erscheint als ein eigentümliches Verhängnils; die 
Erklärung dieser Thatsache mufs die nähere Geschichte 
des indischen Buddhismus liefern; ich kann aber nicht 
umhin, es bereits hier auszusprechen, dafs das entschei- 
dende Moment für die Niederlage des Buddhismus nicht 
sowohl in der strengen Moral (Weber Vorl. p. 254) zu 
suchen ist, als in dem Umstande, dafs der idealistische 
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Zug, welcher iu den letzten Jahrhunderten v. Chr. sich 
des indischen Volkes bemächtigte, auch den Buddhismus 
ergriff und seiner ursprünglichen Reinheit abtrünnig machte. 
Und wenn auch in der Folge der Buddhismus sich tüch- 
tig erwies, rohe Völker zu zähmen, so ist doch nicht zu 
leugnen, dafs er die Gezähmten entnervte. 

Berlin, den 9. August 1868. 
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Die Umschreibung der Sanskrittexte ergiebt sich aus 
folgender Tabelle: 


Vokale: 
Gutturale : 
Palatale : 
Linguale : 
Dentale: 
Labiale : 
Halbvokale : 
Zischlaute : 

a ä i i u ü ri ri li e ai 0 au. 
k kh g gh n. 
c ch j jh n. 
t th d dh n. 
t th d dh n. 
p ph b bh m. 
y v r 1. 

9 sh s h. 


Anusvära im Inlaute eines einfachen Wortes vor 9 sh 
s h wird durch n, in allen anderen Fällen durch m, \'i- 
sarga durch h bezeichnet. 

i ' *. 

4l /> . . 
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Erklärung einiger Abkürzungen, 


Bhg. = Bliagavat - Gfta cd. A. Guil. a Schlegel, cd. alt. c. Oh. Lassen. 
Bonn 1846. 

Col. Ess. = Essays on the Religion and PliiloBophy of the Hindus by H. 
F. Colebrooke. Leipzig 1858. 

Goldst. Pan. = Pänini: His place in Sanskrit Literaturc by Th. Goldstücker. 
London 1861. 

Kap. = The Sankhya-Pravachana-Bhäshya, a commentary on the Aphorisms 
of the Hindu Atlieistic Philosophy by Yijnana Bhikshu ed. by Fitz- 
Edward Hall. M. A. Calcutta 1856 (Bibi. Ind. 94, 97, 141). 

Kar. = Sänkhya-Kärika des tevarakfishna in: Gymnosophista sive Indicae 
Philosophiue Documenta c. cd. en. Ch. Lassen. Vol. I. 1. Bonn 
1832. 

Madh. P. ßh. = Madhusudanasarasvatikptauprasthäuabheda verödcutl. von 
Dr. A. Weber in Indische Studien I. 1 f. 

MBh. = Mahdbhdrata. 

Sarv. Darf. S. (S. D. S.) = Sarvadarsana Sangraha or An Epitome of the 
Different Systems of Indian Philosophy by Madhavdchdrya edited 
by Pandita Iswarachandra Vidyasagara, Principal of the Sanskrita 
College, Calcutta 1858 (Bibi. Ind. 63, 142). 

Tat. Sam. = A Lecture on the Sankliya Philosophy embracing the Text of 
the Tattwa Samasa. Mirzapore 1850. 

Vac. =5 Tattvakaumudi Crivacaspatimieravirücita. Kalikata. Samvat 1905. 

Ved. Sä. = Vedanta -Sara des Sadänanda in Benfey, Chrestomatie aus San- 
skritwerken p. 202 f. 

West. Zwei Abh. = Ueber den ältesten Zeitraum der Ind. Geschichte und 
Ueber Buddha’s Todesjahr. Zwei Abhandlungen von N. L. We- 
stergaard. Aus dem Dänischen übersetzt. Breslau 1862. 

Wils. S. K. = The Sdnkhya Karika by lfvarakpshua, translated by Cole- 
brooke; also the Bhashya of Gaurapäda transl. and illust. by H. 
II. Wilson. Oxford 1837. 

Wind. = H. Windischmann, die Philosophie im Fortgange der Weltgeschichte. 
Bonn 1834. 

Wind. Sanc. = Fr. Windischmanni Sancara sive de Theologumenis Vedanti- 
corum. Bonn 1833. 

Yajn. = Yajnavalkya’s Gesetzbuch herausgegeben von Dr. A. F. Steuzler. 
Berlin 1849. 
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1. Voraussetzungen des Systems. 

Qenius und Natur. 

Die erste, wahrhaft philosophische That des denkenden 
Geistes ist die Unterscheidung — und die Anwendung auf 
die Betrachtung des Universums — der Begriffe von Kraft 
und Stoff, die Erkenntnifs, dafs der Urgrund der Dinge 
nicht in dem Gebiete des Sinnlich -Wahrnehmbaren zu su- 
chen sei. Diese Erkenntnifs, freilich der verschiedensten 
Abstufungen fähig, bezeichnet den Punkt, an welchem an- 
gelangt, das Nachdenken über die Bedingungen und das 
Wesen des Alls aus dem unbestimmten Gebiete kosmogo- 
nisch-mytbplogischer Phantasieen heraustritt. 

Die nächste Frage ist: Wie verhalten sich die Be- 
griffe von Kraft und Stoff zu denen von Ursache und 
Wirkung? 

Die unmittelbare Identifizirung der Kraft mit der Ur- 
sache, des Stoffes mit der Wirkung ist für den indischen 
Geist ein unfafsbarer Gedanke. Was nicht ist, kann nicht 
werden; aus dem Nichtsein kann nicht das Sein bervor- 
gehen '). Der Gedanke einer geistigen Schöpfung 
konnte sich in dem Kreise der Naturanschauung nicht ent- 
wickeln. Ist also der Uebergang aus dem Nichtsein in 
das Sein undenkbar, präexistirt die Wirkung in der Ur- 


') Kap. I. 78 n&vMtuno viuttuaiddhi^. 
son S. K&r. p. SS ff. 


K»r. 9 asadakaranam cf. Wil- 
1 
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Sache, so kann die Weltbildung auf zweierlei Weise er- 
folgen. 

Entweder das ursprünglich Seiende ist ein doppeltes, 
eine kraftartige ( nimittakärana, caussa efficiens) und eine 
stoffartige Ursache (up&dänakärana, caussa materialis). In 
diesem Falle kann die Weltbildung auf mechanischem oder 
auf dynamischem Wege erfolgen, durch Kombination qua- 
litativ und quantitativ verschiedenartiger Atome oder durch 
Entfaltung und Umgestaltung (parinäma) der seienden Ur- 
sache in Wirkungen, welche an dem Wesen des Seienden 
partizipiren. Auf dem mechanischen Prozesse beruhen die 
atomistischen Systeme der Nyäya und Vaipeshika, auf 
dem dynamischen die Sänkhya - Systeme. In den einen 
wie - in den andern ist die realistische Tendenz entschie- 
den vorherrschend 2 ). 

Oder aber das ursprüngliche Sein ist ein einfaches, 
die Einheit von kraft- und stoffartiger Ursache. Mit die- 
sem Satze wäre der oben dem indischen Denken zugetheilte 
Kreis überschritten, wenn die Veda nta- Philosophie, wel- 
che jenen Satz an die Spitze stellt, auch dem Gewirkten 
reales Sein zuschriebe. Dem ist aber nicht so. Nur jene 
Weltursache ist, alles andere ist nicht. Die Welt der Er- 
scheinungen ist nur eine Modifikation des Seienden, ohne 
selbstständiges Sein 3 ). 

Natürlich, je reiner die Vedanta, die sich als das idea- 
listische System den vorhin genannten entgegenstellt, den 
Kraftbegriff erfal'ste, um so stärker wurde die Nöthigung, 

J ) Madh. Pr. Bh. 41, Ind. St. I. 23, 479. cf. Zeitschrift d. D. M. G. 
VT. 7. Die vierfachen, feinsten Atome, nämlich die erd-, wasser-, feaer-, luft- 
artigen beginnen die Welt, mit dem Doppelatom u. 8. w. anfangend und en- 
digend mit dem Brahma-Ei. Die (der Form nach) nichtseiende Wirkung ent- 
steht durch die Thätigkeit des Agens: pArthivApyataijasavayavfyäfonturvidhäh 
paramäpavo dvynnuküdikramgya brahmandaparvantaip jagadärabhante | asa- 
deva kAryatp kärakavyApärädutpadyata’iti prathamastarkikAnAiu immaüsaka- 
nAip ca. In der Sänkhya aber, fllhrt Madh. fort, entfaltet sich die zuvor be- 
reits in feiner ( übersinnlicher ) Fottn existirende Wirkung durch die Thätig- 
keit ihrer Ursache, pürvani api sükshmarupeua sadeva käryam karagavyA- 
päronabhivvajate. KAr. 9 satkAryam. Sarv. Darf. S. p. 149 satah säjjayate. 

3 ) Ved. s&. 10 brahmffiva nityaip vaatu tato’nyadakhilanianityamiti vi- 
vecanam. S. D. S. p. 149 sato vivartah käryajatam na vastu saditi. * s 
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die Kraft als das einzig Seiende, die Welt der Erschei- 
nungen als eine Täuschung der Sinne aufzufassen 4 ). 

Andrerseits je fester die Sänkhya an dem Satze hielt, 
dafs den 25 Prinzipien reale Existenz zukomme, um so 
weniger vermochte sie bei der- ursprünglichen Auffassung, 
der Einheit der kraftartigen Ursache stehen zu bleiben; sie 
löste jene Einheit in eine ursprüngliche Vielheit von See- 
len, gleichsam kraftartiger Atome auf. Mit jener, der rea- 
listischen Sänkhya, stehen die spätem materialistischen Sy- 
steme .in engem Zusammenhang; diese, die idealistische Ve- 
danta, erhielt im Gegensätze zum Buddhismus — der ja 
auf dem Boden der Sänkhya -Philosophie erwachsen war 
— das Uebergewicht, nicht gerade zu Gunsten einer ge- 
sunden Entwicklung indischen Denkens und Lebens. 

„Ich unterscheide, sagt Baron v. Eckstein (Ueber die 
Grundlagen der Indischen Philosophie und deren Zusam- 
menhang mit den Philosophemen der westlichen Völker in 
Ind. Studien II. 371), in der indischen Philosophie zwi- 
schen den Keimen und den spätem Systemen der Ka- 
pü$, Patanjali, Jaimini, Kanäda und Gotama, welches 
auch deren nicht genau bestimmtes Alter sein möge.“ Bei 
dem Mangel von thatsächlichen Angaben sind wir in Be- 
zug auf die Keime* der Sänkhya - Philosophie auf 
Vermuthungen und Analogieen beschränkt; der Hinwei- 
sung auf die Ionische Naturphilosophie, die sich wesent- 
lich aus kosmogonischen Gebilden entwickelt hat, wird 
doch wenigstens der Werth einer zutreffenden Analogie 
zugestanden werden. Diese Vermuthung wird nicht wenig 
bestärkt durch die Thatsache, dafs in den Puräna’s — je- 
nen dem Namen und auch wohl dem ursprünglichen Stoffe 
nach „alten“, dem vorliegenden Inhalte nach ziemlich jun- 
gen episch - mytholgischen Werken, welche den Inhalt des 
Mähabhärata von dem Standpunkte der Vishnuitischen und 
Qivaitischen Sekten reproduziren und ergänzen, (vgl. Lassen 

4 ) Cf. Col. Km.' p. 242. Madh. 1. c. svaprak&faparamftnatidailvitivam 
brahma svnmäyÄva^&nmithyaiva jagadAk Arena kalpatc. 

I» 
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Ind.. Alt. I. 479) die Kosmogonieen in Verbindung mit philo- 
sophischen Elementen aunreten, deren Zusammenhang mit 
dem Systeme der Sänkhya, welches den Namen des Ka- 
pila trägt, nicht bezweifelt werden kann. Der um die 
Kenntnifs indischer Philosophie hochverdiente Colebrooke 
machte zuerst (1823) auf diesen merkwürdigen Umstand 
aufmerksam, indem er die Existenz einer dritten Schule 
der Sänkhya -Philosophie — neben der atheistischen des 
Kapila und der theistischen des Patahjali — der Puräni- 
schen Sänkhya (pauränikä sänkhyä) behauptete. (CoL Ess. 
149.) Diese Schule betrachte Natur (die prakriti des Ka- 
pila) als Illusion (mäyä cf. Bhäg. Pu. II. 5, 24) 5 ), sie setze 
die beiden andern voraus. Die Kosmogonie, welche sich 
am Anfänge von Manu’s Gesetzbuch findet, sei nicht un- 
vereinbar mit der von den Puräna’s, insbesondere dem 
Matsya, Kürma und Vishnu Puräna überlieferten *). • 


Ä ) Vijn. zu Kap. V. 72 citirt eine ^ruti ^vetfi^v. Up. IV. 10: mäyäifi 
tu prakfitiip vidyänmayiyaip tu mahe^varam | asy&vayavabhütaistu vyäptani 
sarvamidaqi jagat. 

6 ) Was das Matsya betrifft, so findet eich in demselben nach der An- 
gabe Kellgren’s (Mythus de ovo Muudano p. 55) die Verse 5 — 8 aus dem 
Manava-Text fast wörtlich wieder; darauf folgt der Mythus von dem Weltei 
in einer Fassung, welche im Wesentlichen mit M*. I. 9 — 13 übereinsimmt, 
aber mit dem Unterschiede, dafs die physikalische Seite des Mythns stärker 
hervortritt, in ähnlicher Weise wie die von Weber (Ind. Stud. I. 260) aus 
der Ch&ndogya Upanishad citirte. Die älteste Darstellung dieses Mythus in 
einfachster und doch philosophischer Form scheint in der Hymne Rig-Veda 
X. 129 vorzuliegen. 

Das Matsya aber enthält nach Kellgren, der leider nur die lateinische 
Uebersetzung der betreffenden Stellen anfUhrt, zu urthcilen, keine Spur von 
den philosophischen Elementen, die sich in M. I. 14 — 19 vorfinden. Und da- 
durch unterscheidet sich dasselbe wesentlich von dem Mänava-Werk sowohl, 
wie von deu Vishnu, Väyu, Bhagavata, Lifiga und Kürma -Puräpa. Die Stel 
len bei Kellgren p. 45 ff. zeigen nämlich eine epge Verbindung der beiden 
Vorstellungen, welche im Mänava-Wcrke ohne innern Zusammenhang neben 
einander gestellt sind, von denen die erste den Mythus vom Weltei (v. 9 
— 13), die zweite die Darstellung der Weltbildung (v. 14 — 19) nach den 
Prinzipien der Sänkhya enthält. Die genannten Pur&pa’s beginnen meist da- 
mit, die Entfaltung der 25 Prinzipien bis zu den Elementen herab darzustel- 
len. Da aber diese Prinzipien unvermischt und unverbunden und als solche 
unfähig seien zu schaffen, so vereinigen sie sieh mittelst der Energie ( 9 akti) 
der Urkraft zu dem Weltei. Aus dem Weltei erfolgt alsdann die Weltschö- 
pfung in allgemein übereinstimmender Weise. Es ist also offenbar, dafs zu 
der Zeit, als diese Kosmogonieen entstanden, die Sank hVa- Philosophie bereits 
vollständig entwickelt war, und zwar in derselben Form, welche wir in den 
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Der Grundgedanke der Philosophie des Kapila ist die 
Existenz einer ewigen kraftartigen und einer ewigen stoff- 
artigen Ursache, eines männlichen Geistes und einer 
weiblichen Natur. Eckstein a. a. O. p. 373 7 ). 

In der Periode der Weltschöpfung findet eine Gebun- 


Sütra's des Kapila und in dem Gedichte des t^varakfish^ä vorfinden. Dieser 
Umstand allein beweist das höhere Alter der Darstellung in dem Mänava- 
Gesetzbuche. Ich gedenke ein anderes Mal mit genauerer Kenntnifs der Pu- 
rana's auf diesen Punkt zurUckzukommen. Cf. Wilson, The Vishpu Puräna 
p. 12, 13, 18, 19. Väyu P. FV, 1 gegen Ende; Burnouf Le Bhagavata-Pu- 
räna liv. II. chap. I. v. 2339. chap. V. v. 2159. Linga Puräna IV gegen 
Ende, Kürma-P. IV. 38 fg. u. IX. v. 87 — 89; endlich Matsya II. 26 fg. 

Nach Madhusüdana’s Angabe (Ind. Stud. I. 23. 1. 15) gehört der My- 
thus von dem Weltei den Nyäya- und Mimänsa- Systemen an; doch bezieht 
sich die betreffende Stelle wohl nur auf die Bildung des Welt- oder Brahma- 
Ei’s aus Atomen. In den Sänkhya -Lehrbüchern habe ich den Mythus nicht 
gefunden. 

Wenn Lassen, Vorrede zu Gymuo. p. XL, das Gesetzbuch des Manu un- 
ter denjenigen Werken nennt, deren Lehre mit einer bestimmten philologi- 
schen Schule (d. h. einem der sechs Systeme) nicht in Einklang zu bringen 
sei (qui doctrinam profitentur ad certam quandam scholam non accommodan- 
dam), so erkenne ich ebensowohl die Richtigkeit dieser Behauptung an als 
die des Vorwurfes, den L. dem Kullüka macht, er habe, auf die Ueberein- 
stimmung einiger Ausdrücke gestützt, die im Anfänge des Gesetzbuches aus- 
gesprochenen Ideen verdreht. Was ich behaupte, ist, dafs das Gesetzbuch 
von Anschauungen ausgeht, welche die Keime des Sänkhya -Systems enthalten. 

7 ) Kap.V. 72 prakritipurushayoranyatsarvam anityam. Tat. Sam. 65 citirt 
Bhg. XIII. 19 prakritiip purushaipcaiva viddhyan&df. Die Benennungen purusha 
Genius, prakfiti Erzeugerin, sonst auch pradhänam das Erste oder avyaktam das 
Cnentfaltete deuten auf die rein physische Auffassung der beiden Ursachen als 
Mann und Weib hin. purusha ist in der gewöhnlichen Sprache das Wort für 
„Mann“, wie nara, welches M. VI. 61 cf. I. 10 an der Stelle von purusha 
für Seele, ätmä, steht. Auch Araar. Kosh. p. 27. 7 führt ätmä und purusha 
als Synonyma an. Die Etymologie von purusha ist unklar, cf. Burnouf Bhäg. 
P. I. p. 174 esprit oppose h la nature; l’esprit qui dort dans hi ville du 
corps, nach der indischen Ableitung von pura Stadt, Körper und vas woh- 
nen. Benfey, Glossar zum Säma-Veda vergleicht purusha mit mänusha, Mann, 
Mensch, und leitet es ab von puru, Eigennamen eines mythischen Stammva- 
ters der Menschen. Benfey Voll. Gramm. § 399. Rig-V. VII. 104 v. 15 pü- 
rusha. Wilson s. v. puru the name of a king, the sixth of the lunar line. 
Lass. J. Alt. I. Anhang XIX Püru. Räghv. etymologisirt in philosophischem 
Sinne, indem er purusha mit püranam das Erfüllende erklärt, also das 
Entfaltete, Durchdringende. So ^ankara zu Kä(hop. III. 1 1 purusha^ sarva- 
püranät. Cf.Tat. Sam. 35. Das Gesetzbuch gebraucht I. 32, 33 purusha fllr Mann 
v im Gegensätze zu näri; VII. 17 sa räjd purusho darjdalj wäre ich versucht zu 
übersetzen: „der König ist ein Mann-gewordener Stock“, d. h. die person ifizirtc 
Strafgewalt; XII. 122 purusha para gleich paramätmä; in I. 11 tadvisrishtal? 
sa purusho loke brahmeti kirttvate vereinigt purusha die Bedeutung von Mann 
und Seele; 1. 19 wird purusha merkwürdiger Weise von den sieben entfalte- 
ten Grundstoffen (tattva) gesagt: saptänäm purushänim mahanjasäm. 
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denheit ( baudha) der Natur an den Genius statt. Dieses 
Verhältnifs ist der Grund alles Uebels; die Lösung des- 
selben (moksha), die Vernichtung aller sinnlichen Existenz 
nur möglich durch die vollständige Erkcnntnifs, welche zu 
der Unterscheidung der Wirkung d. h. der aus der Natur 
entfalteten Grundstoffe, der Ursache d. h. der unentfalteten 
Natur und des Wissenden d. i. des Genius führt 

Das Werkdes Kapila beschäftigt sich (lib. I. 7 sq.) ein- 
gehend mit der Frage, welcher Art diese Gebundenheit 
sei. Sie ist nicht im Wesen des Genius begründet (I. 7. 
59. na svabhävato), sonst wäre sie nicht lösbar, wie Feuer 
nicht lösbar ist von Hitze. Sie beruht nicht auf einer äu- 
fsern Ursache, wie Zeit und Raum (v, 12, 13). Denn diese 
kommen dem gebundenen gleich wie dem befreiten Genius 
zu; ebensowenig auf Zuständlichkeiten (v. 14 nävasthäto. 
avastha bezeichnet sanghätavi^esharüpatäkhya deharüpä 
Ball, the being in the shape of a sort of asso'ciation), denn 
die sind dem Körper eigenthümlich ; noch auf den Hand- 
lungen (v. 16 aus demselben Grunde). Auch die Natur 
ist nicht die unmittelbare Ursache der Gebundenheit (v. 18 
nibandhana), weil sie oder vielmehr ihr Wirken nicht un- 
abhängig ist ( päratantryam , vgl. dagegen Kar. 10 svatan- 
tram avyaktam). Die eigentliche Ursache der Verbindung 
des Genius" mit der Natur ist der Irrthum (Kap. I. 56, 57. 
HL 24) d. h. der Mangel der Unterscheidung zwischen 
Natur und Genius ; die Gebundenheit ist also „vox et prae- 
terea nihil“ (I. 58 vanmätram na tu tattvam cittasthiteh). 

„Die Verbindung des Genius mit der Natur ist wie 
die des Lahmen mit dem Blinden; daher die Schöpfurtg“. 
Kar. 21. Aber nicht der Genius ist der Agens, sondern 
die Natur (Kap. H. 54 purushah na kartta), jener ist ei- 
gentlich nur Aufseher und Lenker der Entfaltung (adhishta- 
tri Kap. I. 96). Indem er sich mit der Natur verbindet, 
entfaltet diese sich zum ersten Prinzip (dem Vernunftprin-- 
zip, mahat sc. tattvam, auch buddln genannt) und zwar 


*) Kar. 2. vyaktävyaktajnavijnanät. 
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ohne einen Willensakt des Genius. „Gleichwie der Magnet 
das Eisen anzieht ohne Willensakt (sankalpa), so findet 
auch die Welterzeugung statt durch den Gott, der reines 
Sein ist. Delshalb ist der Genius Agens und nicht Agens ; 
dieses, weil er ohne Willen ist, jenes weil er zugegen (in 
der Nähe) ist“ 9 ). So ist der Genius Zeuge der Entfaltung 
(säksliin Kar. 19. Kap. I, 61), er, der Geniefsende (bhoktri 
Kap. I. 104, 143, VI. 55. Kär. 17). Ebendasselbe Verhält- 
nifs wie zwischen Genius und Natur im Makrokosmus 
beobachten wir zwischen der Einzelseele und dem „feinen 
Körper (lingam Kär. 40). Im folgenden Satze sagt Kapila, 
der Einflufs der Eiuzelseele auf die individuellen Produkte 
d. h. die Körper, bekunde nichts als ein Beherrschen durch 
die Nähe ■•). Da Kapila bis dahin immer nur von dem 
Genius und der Natur gesprochen, so ist der Uebergang 
zu einer Mehrzahl von Seelen einigermafsen überraschend. 
Die Natur wird bezeichnet als ohne Ursache, ohne Ende, 
allgegenwärtig, unwandelbar, einfach, the illos (Kär. 10. 
Kap. I. 125); das Gegentheil aller dieser Eigenschaften 
wird den aus der Natur in ihrer Vereinigung mit dem Ge- 
nius entfalteten Grundstoffen zugetheilt. Wenn nun Kapila 
(1.97, 149 sq. Kär. 18) von einer ursprünglichen Viel- 
heit von Genien redet, von geistigen Monaden im ent- 
schiedenen Gegensätze zu den Vedäntisten, die von einer ein- 
zigen, alle Wesen durchdringenden Seele sprechen, so ent- , 
steht ein eigenthümliches Dilemma. Gehen wir von einer 
ursprünglichen Vielheit von Genien aus, so ist es unbe- 
greiflich, wie dieselben mit einem einfachen, untheilbaren 
Urstoffe in Verbindung treten können; wir müssen also 
die Vielheit der individuellen Seelen mit der entsprechen- 
den Vielheit von „feinen Körpern“ (linga) verbinden; dann 
aber wird die Entfaltung der Grundstoffe, aus denen diese 

9 ) niricohe sansthitc ratne yatha lohah pravarttate | sattamÄtre^a devena 
tatha eevüip jagajjanil? || ata ätmaoi kartritvainakartritvaip ca sansthitam ] 
niriechatvädakartA syat kartäsannidhimatratafc || Kap. I. 96 n. 

,0 ) Kap. I. 97 vi^eshak&ryeshvapi jivanam sc. tatsanuidhknädhish^tfi- 
tvam. cf. VI. 63 vi^ishtaaya jlvatvam anvayuvyatirekät. 
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feineu Körper bestehen, zur Unmöglichkeit, da die Bedin- 
gung der Weltentwicklung, die Vereinigung des Genius 
mit der Natur undenkbar ist. Wir werden also zur An- 
nahme gezwungen, daf’s die Ansicht von der Existenz einer 
ursprünglichen Vielheit von Genien einer spätem Ausbil- 
dung des Systems zufallt, ohne Zweifel im Gegensatz ge- 
gen die Alleinheitslehre der Vedanta; dafs also die Sän- 
khya ursprünglich den Genius als Allseele auffafste, die 
sich erst bei der Bildung der feinen Körper in eine Viel- 
heit von geistigen Monaden auflöste. (P.her auch der Zwie- 
spalt der Kommentatoren. Wils. S. K. p. 48). 

Wie oben nachgewiesen, sieht die Sänkhya den An- 
fang der Schöpfung in der Vereinigung des Genius mit 
der Natur. Im Momente der Schöpfung findet also ein 
Ineinandersein von Kraft und Stoff statt. In der mytho- 
logisch-poetischen Darstellung konnte dieses Verhältnis 
recht wohl in der Art dargestellt werden, dafs die Natur 
in ihrer primären Form als Körper des Genius erscheint, 
der im Augenblicke der Schöpfung dieselbe durchdringt. 
Soll ja auch Thaies die Welt als belebtes Wesen aufge- 
falst haben (Ritter Gesell, der Philos. I. p. 208. Dagegen 
Brandis I. 115). 

Im Gesetzbuche ist diese Anschauung unverkennbar. 
Jene Einheit von Kraft und Stoff als Makrokosmus ist 
gleich dem Einzelwesen als Mikrokosmus den Gesetzen 
des physischen Daseins unterworfen. Auf anstrengende 
Thätigkeit folgt wohlthuender Schlaf, in dem sich Geist 
und Körper gleichsam isoliren. Sinkt das Urwesen in 
Schlaf, so verschwindet die sinnliche Welt und sinkt in 
das Dunkel der Weltnacht zurück. „Die Sonne scheidet 
Tag und Nacht für Menschen und Götter; die Nacht zum 
Schlafe der Wesen, zum Wirken der Tag.“ I. 65. „Nach- 
dem Er, dessen Macht unerfäfslich ist, dieses All erschaf- 
fen, zog er sich in sich (in sein Selbst, ätrnani, Loiseleur 
übersetzt dans l’äme supremel) zurück, Zeit durch Zeit, „ 
d. li. die Zeit der Schöpfung durch die Zeit der Auflösung 
verdrängend.“ „Wann dieser Gott wacht, dann regt sich 
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diese Welt; schläft er mit benihigter Seele, dann entschlum- 
mert auch das All. Wann er in Ruhe schläft, lassen die 
mit Thätigkeit begabten Bekörperten (Seelen) von ihrem 
Thun ab und das Herz (manas) versinkt in Abspannung. 
Wann nun in diesem Gewaltigen (mahätmani, Jones: in 
that supreme essence, als stünde paramätmani) jene Alle 
aufgelöst sind, dann schläft wohl dieses All thatenlos. So 
also in Wachen und Schlafen unaufhörlich belebt und er- 
tödtet dieser, der Unvergängliche das All, das Bewegliche 
und das Unbewegliche.“ (I. 51, 52,' 53, 54, 57.) In die- 
sem Gedankenzusammenhang beginnt Manu den versam- 
melten Weisen die Schöpfungsgeschichte mitzutheilen. 

„Dieses All war Finstemifs geworden, unerkennbar, 
ohne Merkmal, unbegreiflich, ununterscheidbar,' wie ganz 
in Schlaf gesunken“ ,1 ). 

Die Weltnacht war hereingebrocheu ; die geschaffenen 
Wesen hatten sich wieder aufgelöst in dem unsichtbaren 
Weltengrunde 12 ). Aber die Zeit der Ruhe, die grofse 
Nacht vergeht, der Geist ermannt sich wieder. „Der nun, 
der Schlafende erwacht am Ende dieser Tag- und Nacht- 
zeit“; (M. I. 74 Tag und Nacht, Schöpfung und Auflö- 
sung sind als eine Periode gedacht) und indem er sich 
seines Körpers wieder annimmt, beginnt er von Neuem 
sein Werk. „Dann offenbarte sich der durch sich selbst 
Seiende, der Erhabene, indem er dieses, das Uuentfaltete 
entfaltete, der in dem grofsen Wesen u. s. w. Mächtige, 


1 1 ) I. 6 äsididaip tamobhütamaprajnutanialakshanam | apratarkyamavi- 
jneyara prasüptamivasarvatal? || idam für jagat, wie tat für Gottheit. Kuli, 
citirt zu asid die fruti: tadvedarp tarhyavyäk|*itam äsit und Chänd. Up. VI. 
2, 1 sadeva saumyedam agra äsit. Auch Kagh. betont das idam, denn nä- 
sato vidyate bhavo näbhavo vidyate satab. Tatt S. § 7 fllhrt tamas als 
Synonym von avyaktam an; wohl auf ähnliche Stellen gestützt Vgl. I. 55 
tamo’yaip tu saraä^itya. KV. X. 129, 3. 

1 1 ) pralayakäle zur Zeit der Auflösung, sagt Kuli. Nach Medb. zu I. 
74 giebt es zwei Auflösungeu; die grofse, mahäpralaya, tritt ein, wenn nicht 
nur die wahrnehmbaren, sondern auch die übersinnlichen Wesen, die Prinzi- 
pien, in die Natur zurückkehren M. I. -68 ; und die untergeordnete, aväntara- 
pralava, worunter die Auflösnng der sinnlich- wahrnehmbaren Körper, sthü- 
la^arira. verstanden wird, während der Genius in dem feinen Körper, linga- 
farira, fortdauert und eine neue, elementar« Gestalt annimmt. 
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der die Fiusteraüs vertreibt. Dieser, der Uebersiiinliche, 
(alles) Durchdringende, Theillose, Ewige, aller Wesen Ur- 
sache, Unbegreifliche, der selbst Erglänzte“ * 3 ). 

In unserm Texte folgt v. 8 — 13 die Darstellung der 
Schöpfung aus dem Welt ei.. Einen Zusammenhang zwi- 
schen v. 6, 7 und 8 anzugeben, ist unmöglich. Nach v. ü 
entfaltet der durch sich selbst Seiende die W T elt, das Groise, 
d. h. das Vernunftprinzip und die Folgenden; in v. 8 be- 
ginnt die Schöpfung mit der Emanation des Wassers und 


1 8 ) I. 6 tatah svayambhür bliagavän avyaktaqivyanjayannidam J im 
habhütädivnttaujäh pr&durasit tnmonudnl? || 7 yo’sävatindriyagrnhyafc sük- 
bhrno'vyaktah sanätanalj | sarvabhütaniayo’tiiityuh sa eva svayainudbabhau || 
svayambhavatiti svavambhüh, erklärt Ragh. Vergl. Kär. 10, 11 ahctumän, 
svatantra. Unsere Texte haben: avyakto vyanjayannidam. Abgesehen von 
der Wiederholung des avyakta in v. 7 ist die Lesart, welche Medh. an- 
fllhrt, auch des Sinnes wegen vorzuziehen, nämlich avyaktam. Der ursprüng-* 
liehen Bedeutung von vi-anj „auseinanderlegen, entfalten“ substituiren die 
Kommentare die sekuudäre „sichtbar machen“ prakäcayan. Colebrooke über- 
setzt indiscrete, Lassen inevolutum. Im Text des Kapila findet sich avya- 
ktam nur einmal I. 136 für prakriti; avyakta als Bezeichnung des purusha 
gar nicht. Lass, zu Kftr. 3 verweist auf unsere Stelle und Ramay. ed. Sch. 
I. 70, 17 avyaktaprabhavo brahma. Wir halten um so fester an der ur- 
sprünglichen Bedeutung, da ja der Effekt des Entfaltens in pr&duräsit und 
udbabhau hervortritt, mahäbhüt&di erklärt Medh. durch mahäbhüt&ni pptbi- 
vyadini, da erst mit den Elementen das Sinnlich -Wahrnehmbare beginnt. 
Rägh. erklärt mahubhütadi wie mahadadi in Kär. 38, 40, 50. Kap. II. 10, 
nämlich mahat und die übrigen Prinzipien. Mahat heifst die Buddhi , weil 
sie mahäbhütam sei. Ich lese mahäbhütadivrittaujäb als ein Wort. Jones 
und seine Nachfolger verbinden mahäbhütädi mit Idam und vrittaujalji mit 
dem Subjekt: making this world discernible, with five elements aud other 
principles, appeared with undiminished glory. Ojas erklärt Medh. durch vi- 
ryam; Kuli, sagt vfittam apratihatam | ata eva vpttisargatayaneshu (nicht 
tapaneshu wie die Ausg. v. 1813) krama itvatra vrittirapratighäta iti vyi- 
khy&taufay&dityeua. Qay&ditya nämlich, der Verfasser des „K&^ikavptti“ 
genannten Kommentars zu P&niui (Boeth. P. II. 63; Col. Mise. Es*. II. 249. 
Kuli, ad M. III. 119) erkläre vfitti in der Regel Pia. I. 8, 88 durch apra- 
tigh&ta, absence of obstruction (Boeth. apratibandha^). vpttaujäl? bedeutet 
also der mit nnbegränzter Macht Begabte. Medh. schreibt mahabhütäni . . . 
tcshuvpttam praptam | tejo virvain | spshtis&marthyam yasya sa evam uktafe | 
Eine andere Lesart sei mah&bhütänuvfittaujä iti | anuvrittam anugatam pra 
ptain iti prägukta urthafy. atindriyagrähva ist der durch übersinnliche Fä- 
higkeiten, also durch die Vernunft zu erfassende ; Col. : inferrible. Die Con- 
jektur Schlegels atindriyagrähva scheint mir nicht glücklich. Kuli, und 
Medh. citiren den Bhagav&n Vydsa, nämlich M. Bh. XIV. 279 naiväsau cak- 
shushä grdhyo lincaoishtairapindrivaih | uianasd tu prdsaimeua grihyate suk- 
shmadarcibhib. * 


♦ 
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erst iin v. 14 finden wir das erste Priuzip, das Mahat 
oder Manas. Ich lasse also den Mythus von dem Weltei 
an dieser Stelle anfser Acht, da er auf Anschauungen be- 
ruht, welche einer altern Periode augehören und aller phi- 
losophischen Bedeutung baar sind. 


2. Die Entwicklung der Grundstoffe. 

(tattvasrishti.) 

Welcher Art ist das Entfaltete? welches ist das Prin- 
zip, welche die Stufen der Entfaltung? 

„Es scheint, bemerkt Humboldt (Ueber die unter dem 
Namen Bhagavadgita bekannte Episode des Maba-Bhärata 
p. 23), dafs die Indische Philosophie, wo sie einzeln ver- 
theilte Kräfte oder Eigenschaften an Wesen wahrnimmt, 
den Begriff derselben in seiner Reinheit auffafst, bis zu 
schrankenloser Allgemeinheit erweitert und nicht bei der 
Bildung der Begriffe vor dem Geiste stehen bleibt, son- 
dern sie als reale Urstoffe wirklich setzt. Es ent- 
steht alsdann hieraus zweierlei, einerseits dafs diese Grund- 
oder Urstoffe der Ursprung der einzeln vertheilten Kräfte 
sind, andrerseits dafs sie -in ihrer Reinheit und Unendlich- 
keit ganz oder theilweise zu der Natur der Gottheit gehö- 
ren.“ Ich muls auf dieses von H. so 'scharfsinnig aufge- 
deckte Verfahren des indischen Denkens näher eingehen, 
will aber gleich hier bemerken, dafs bei dem Dualismus 
der Sänkhya die in dem letztet» Satze enthaltene Behaup- 
tung dahin lauten inufs, dafs jene Grundstoffe in ihrer Rein- 
heit durchaus zu der Natur des Ur Stoffes, des materiel- 
len Weltgrundes gehören. 

- Das Charakteristische des Sänkhya -Systems zeigt sich 
in der Verbindung und dem Verhältnisse jener als wirk- 
liche d. h. objektiv seiende (Grund-) Stoffe gesetzten Kräfte 
oder Eigenschaften zu einander und zu dem Urstoffe. 

Das Verhältnis dieser Stoffe zu einander ist kein 
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Anderes, als dasjenige, in welchem die Begriffe der ent- 
sprechenden Kräfte oder Eigenschaften zu einander stehen. 

Je allgemeiner der Begriff, je mehr engere Begriffe 
demselben untergeordnet sind, um so näher liegt bei der 
Umsetzung des logischen Verhältnisses in das reale, die 
Konsequenz, den dem weitern Begriffe entsprechenden 'Stoff 
als den ursprünglichen zu setzen gegenüber den den en- 
geren, untergeordneten Begriffen entsprechenden Stoffen. 
Der allgemeinste Begriff umfafst alle besonderen; als Ur- 
stoff gesetzt, ist er Quelle und mittelbare Ursache al- 
ler nachfolgenden. Der Urstoff ist nicht die unmittel- 
bare Ursache aller abgeleiteten; jeder einzelne, vom Ur- 
stoffe ab, ist die Ursache des nächsten, je nach dem Ver- 
hältnifs der der entsprechenden Begriffe. Das Verhältnifs 
des Allgemeinen zum Besonderen wird hier maafsgebend. 
Je allgemeiner ein Begriff ist, um so weniger modifizirende 
Bestimmungen kommen ihm zu. Wie also der jedesmal 
engere Begriff sich ergiebt durch nähere Bestimmung des 
jedesmal weiteren', so entsteht aus dem dem weiteren Be- 
griffe entsprechenden Stoffe der dem engeren Begriffe ent- 
sprechende abgeleitete, bis zu dem engsten, .besondersten 
Begriffe hinab, bis zu dem sinnlich -wahrnehmbaren Ein- 
zelwesen. 

Die abstrahirende Thätigkeit des denkenden Geistes 
bedarf nur geringer Anstrengung, um über die Sphäre des 
Sinnlich -Wahrnehmbaren hinauszugelangen. In dem For- 
schen nach dem Grunde des Seienden entsteht die Ab- 
straktion der Regel aus den einzelnen Fällen, die Abstrak- 
tion des Elementes aus den einzelnen elementaren Er- 
scheinungen. Je vollständiger die Kenntnifs der Erschei- 
nungen wird, um so umfassender mufs der Grund dersel- 
ben erkannt werden, gleichwie im logischen Prozefs der 
Gesammtbegriff um so allgemeiner erfalst wird, je vollstän- 
diger die Reihe der Einzelbegriffe ist. Auf diesem Wege 
entwickelt sich die Idee eines übersinnlichen Elementes, 
welche auch in der jonischen Naturphilosopie eine so be- 
deutende Stelle einnimmt. 
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Wenn nun der realgesetzte Grundstoff einem Begriffe 
entspricht, welcher von einer Kraft oder Eigenschaft, die 
nicht an dem Sinnlich -Wahrnehmbaren haftet, abstrahirt 
ist, so mufs consequenter Weise jener Grundstoff als ein 
übersinnlicher gedacht werden. Da aber der Begriff nicht 
als solcher, sondern als realer Grundstoff gesetzt wird, der- 
selbe also die beiden Forderungen des sinnlich nicht Wahr- 
nehmbaren und des materiell Wirklichen erfüllen mufs — 
so entwickelte die indische Philosophie die Idee der „fei- 
nen“ Stoffe (sükshmabhüta) , welche, wenngleich nicht an 
die Gesetze der sinnlichen Wahrnehmung gebunden, je 
nach der Höhe der Abstraktion mehr oder weniger den 
Bestimmungen der Körperwelt unterliegen l4 ). 

Je weiter die Abstraktion fortschreitet, je allgemeiner 
der Begriff erfafst wird, um so feiner ist der demselben 
entsprechende Grundstoff; daher das Selbstbewufstsein fei- 
ner als die Urelemente; die Vernunft feiner als das Selbst- 
bewufstsein; die Natur feiner als die Vernunft. 

Der allgemeinste Begriff, als Urstoff gesetzt, ist die 
Quelle, die Ursache aller Grundstoffe und deren Produkte. 
Der Urstoff ist zugleich die feinste Substanz. Folglich 
wird das Feinste als Ursache des weniger Feinen gesetzt, 
von der Natur an bis zum Sinnlich -Wahrnehmbaren. Die 
Stufen dieser Entfaltung (Verdichtung) sind folgende: Na- 
tur, Vernunftprinzip, Selbstbewufstsein ; daraus die fünf Ur- 
elemente und die eilf Sinne; aus den fünf Urelementen 
die fünf Elemente. (Kär. 22. Kap. L 61.) 

Wie das Entstehen Entfaltung aus den Urstoffen her- 
aus, so ist das Vergehen Auflösung in dieselben. (Kap. 
L 121. Kär. 45.) 

Dafs das Prinzip der Entwicklung, das Uebergehen 


14 ) Kär. 10. „Das Entfaltete ist Werkzeug, nicht ewig, nicht durchdrin- 
gend (wie der Genius und die Natur, die Überall gegenwärtig), veränderlich, 
vielfach, bedingt, der Auflösung unterworfen, theilbar, von einem Andern ab- 
hängig; das Unentfaltetc ist das Gegentheil.* Also an Ort und Zeit gebun- 
den ist das Entfaltete dennoch der Sinneswahrnehmung unzugänglich, Kär. S 
und nur mittelst Schlufsfolgeruug läfst sich der Beweis für die Existenz der 
Grundstoffe führen. Kap. I. 60 sq. 
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des Allgemeinen in das Besondere, das Hervortreten des 
Entfalteten ans dem Unentfalteten, des Sichtbaren aus dem 
Unsichtbaren, des Bestimmten aus dem Unbestimmten sich 
iii der Darstellung des Gesetzbuches wiederfindet, ergiebt 
sich bereits aus der oben besprochenen Stelle, wo es heifst : 
„das Unentfaltete entfaltend.“ In v. 19 wird auch formell 
das Prinzip aufgestellt: „aus dem Unvergänglichen 
entsteht das Vergängliche.“ In v. 19 und 27 wie- 
derholt sich fast mit denselben Worten der Ausspruch: 
„Mittelst der feinen Formtheile entsteht Dieses“, d. h. 
das All. 

Das Prinzip der Entfaltung im Gesetzbuche und in 
dem System der SAnkhya -Philosophie ist also thatsächlich 
dasselbe. Ist aber unsere Behauptung begründet, im Ge- 
setzbuche sei nicht das ausgebildete, fertige System vor- 
handen, sondern die Keime desselben, so müssen wir a 
priori annehmen, dafs sich der Unterschied zwischen' dem 
Gesetzbuche und dem System des Kapila gerade in der 
gröfsem oder geringem Vollständigkeit der Stufen jener 
Entwicklung offenbare. Die Khissifikation der Erscheinun- 
gen, die Wahrnehmung der den Einzelnen gemeinsamen 
Eigenschaften und Thätigkeiten, kann nicht mit Einem Male 
vollendet sein ; die definitive Feststellung der 25 Prinzipien, 
an deren Unterscheidung sich der denkende Geist bethä- 
tigen soll, gehört naturgemäfs einer Periode an, in wel- 
cher die Entwicklungsfähigkeit des Systems erschöpft war 
und ein Abschlufs der Forschungen sich als nöthig her- 
ausstellte, theils zur Fortpflanzung der Lehre im Unter- 
richte, theils zur Vertheidigung gegen Andersdenkende. 
(Das ganze fünfte Buch der Sütra des Kapila ist pole- 
misch gegen die andern Schulen.) Eine Geschichte der 
SAnkhya - Philosophie — wenn eine solche möglich sein 
wird — würde gerade an der allmähligen Entwicklung 
und Feststellung der 25 Prinzipien einen sichern Anhalt 
finden. 

Dafs das Gesetzbuch — insbesondere in den nicht 
auf die Rechtslehre als solche bezüglichen Abschnitten im 
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9. und 12. Buche — nichts weniger als ein harmonisches 
Ganzes ist, hat Holtznmnn: Ueber den griechischen Ur- 
sprung des indischen Thierkreises S. 14 gegen Schlegel’» 
unkritische Ansicht nachgewiesen 16 ). 

Wie wir im ersten Buche des Manava- Gesetzes zwei 
Erzähler, Manu und Bhrigu unterscheiden, so auch zwei 
verschiedene Darstellungen der W eltentwicklung. Die ein- 
fachere ist die des Bhrigu. Beide aber (v. 14 und 74) 
stellen als erstes Produkt das denkende Prinzip hin, 
welches ist und nicht ist, d. h. dem ein reales Sein, nicht 
aber Ewigkeit zukommt, da es ja ein Produkt ist , ' 1 ). 

Die Darstellung in Vers 74 f. kennt nur das denkende 
Prinzip und die ftinf Elemente. Jenes umfafst also das 
Gebiet aller geistigen Wahrnehmung und Thätigkeit, wel- 
che Kapila in Vemunftthätigkeit, Selbstbewufstsein und 
Sinneswahrnehmung scheidet, deren Zusammengehörigkeit 
durch die gemeinsame Bezeichnung „inneres Organ“ an- 
gedeutet ist 

1 *) Im ersten Buche spricht Manu vom 7ten bis 68sten Verse; in die- 
sem letzten erklärt er, Brahmä habe dieses Gesetzbuch (fästram) verfafst •— 
nach v. 102 ist der erste Mann, der Sohn des Svayambhü^, der Verfasser; 
nach XI. 243 aber Prajäpati — er, Manu, habe es dem Weisen Marici (vgl. 
v. 34, 35) und den Übrigen mitgetheilt; der vorletzte dieser zehn (Kuli, zu 
VIII. 110 nennt deren nur sieben) Weisen, Bhrigu, werde den Fragenden — 
nach I. 1 sind das eben die „Grofsen Weisen, maharshi* und Bhrigu müfste 
also Weisheit mittheilen, die er von Manu erfragen wollte — das ganzo Ge- 
setz mittheilen. Bhrigu beginnt alsdann v. 61 seine Darstellung mit einer 
Aufzählung der sieben Manu’s, von denen jeder eine besondere Reihe von Ge- 
schöpfen hervorbrachte v. 61 und eine Weltperiode regiert (manvantara) v. 63, 
die freilich in v. 79, 80 wiederum als unzählbar angegeben werden. Und 
während Bhrigu den ersten Manu von Svayambhü^ abst&uiraen lüfst, erklärt 
Manu selbst v. 35, 36, er habe zuerst die zehn Qrofs Weisen, diese dann 
sieben andere Manu’s, die Götter und deren Wohnungen n. s. w. erschallen. 

Dagegen beginnt das zweite Buch mit den Worten: Erkennet das Recht, 
das von den Wissenden verehrte, von den Guten, die stets frei sind von Hafs 
und Liebe, im Herzen gebilligte. Von Bhrigu ist nur III. 16 noch einmal 
die Rede, um seine von der des Manu abweichende Ansicht zu constatiren. 

1 ö ) iuano sadasadätmakam cf. Kap. V. 56 sadasatkhyatir bädbabudbät. 

, 7 ) Kar. 33 antahkarayaip trividham, was der Kom. erklärt buddhyaha- 
nkärainanänsi mahadädibhedat. Cf. Kar. 35. Die Kommentatoren sind im 
Irrthum, sowohl wenn sie manas an dieser Stelle mit dem mahattuttvam des 
Kapila, als wenn sie es in v. -14 mit dem eilften Sinne, dem Centralorgan 
der Sinnes Wahrnehmung ideatiilziren. In jedem Falle fassen sie den Inhalt 
des Begriffes zu eng. Es ist wahrscheinlich, dafs die Beschränkung^des Be- 
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Die Darstellung Manu’s in I. 14 f. ist in der Unter- 
scheidung bereits einen Schritt weiter gegangen; sie kennt 
auch das zweite innere Prinzip des Kapila, das Selbstbe- 
wufstsein, das Wissen von der Individualität, den „Herrn“, 


griffes von manas auf den des eilften Sinnes erst ziemlich spät erfolgt ist. 
In Kapila I. 61 findet sich manas gar nicht namentlich aufgeführt: pra- 
kfitermahän mahato' hankäro hankärät paiicatanmäträny ubhayamindriyam 
u. 8. w. , so dafs die Zahl der tattva also nur 24 betrüge. Lesen wir doch 
in dem Texte des Kapila I. 71: „Das Mahat genannte ist das erste Pro- 
dukt, das ist manas. mahadäkhyamädyam kärvani tanmanah. Vijn. er- 
klärt tanmanas durch raananavrittikam , dessen Funktion das Denken ist; 
mananam sei dasselbe wie n'^caya, Urtheil, und das sei die Funktion der 
buddhi: mananam atra ntycayastadvrittikäbuddhirityarthah. Und zu II. 13 
bemerkt er, mahat sei synonym mit buddhi: mahattattvasyapary&yo buddhi- 
riti | asvä^ca buddhefc mahattvaip svetarasakalakäryavyäpakatvän maha^va- 
rayäcca mantavyam. Die buddhi werde mahat genannt, weil sie alle andern 
Produkte durchdringe und ihrer Allmacht wegen. Ebenso zu II. 47: ata eva. 
buddireva mahän iti sarva 9 ästreshu gfyate. Der Text des Kapila kennt auch 
das Masculinum mahän. So I. 61 prakfitermahän, wie Kär. 22. Auffallend 
ist, dafs die Kommentatoren auf diesen Unterschied gar nicht aufmerksam 
machen. Buddhi als Name des ersten Produktes kennt das Gesetzbuch nicht; 
wohl aber mahän. So XII. 14; 24, 50. Die Komment, erklären überall 
mahän durch mahattattvam und Medh. macht zu XII. 24 besonders darauf 
aufmerksam, der purusha könne nicht bezeichnet sein, da demselben die Qua- 
litäten nicht zukämen, welche den mahän durchdringen. Haugthon zu M. 
XII. 50 bemerkt, es sei besser mahänavyakta eva ca (für avyaktam) zu le- 
sen, da die Seelen nicht als die Prinzipien mahat und avyaktam wiedergebo- 
ren würden, sondern als Uber jene waltende Gottheiten. »The errour arose 
from not attending to the fact, that it is to the Regents of the Mahat and 
the Avyakta, and not to the principles, that souls endued with the property 
of goodness are convoyed.“ Kuli, sagt: sänkhyaprasiddhaip tattvadvayam | 
tadadhishtätrideva tädvayam iha vivakshitam. Offenbar also hat eine mehr 
mythologisirende Richtung den einzelnen Prinzipien Schutzgottheiten zuge- 
theilt. So Vishnu als Schutzgott, pälakatvam, des mahat. mahattattvopä- 
dhikatvättu vishriurmahän param© 9 varo brahmetica giyate taduktam f yadä- 
hur vasüdeväkhyam cittam tanmahadätmakam. Kap. VI. 66; so Brahma, Ru- 
dra u. 8. w. als Schutzgötter des Ahankära. Kap. IV. 64. 

Ob nun zu mahän XII. 12, 24, 50 ätmä zu ergänzen ist, nach I. 15, 
und etwa an eine Weltseele als Intelligenzprinzip (vov9) zu denken ist, wage 
ich nicht zu entscheiden. In der Kätha-Upanishad III. 10, 11 heifst es: 
indriyebhyafc parä hyarthälj (die feinen Elemente?) arthebhya 9 ca param ma- 
nal? | manasastu paräbuddhir buddherätmä mahän parah || mahatah param 
avyktam avyaktät purushah paralj | purüshänna paraip kiücit sä käshtä sa 
parä gatify. Oankara erklärt ätmä mahän sarvasahatvädavyaktätprathamaip 
jätaip haira^iyagarbhatattvam bodhäbodhätmakam mahänätmä huddhel? 
parah. hiranyagharbha ist Beiwort des aus dem Ei geborenen Brahmä, cf. 
Nir. XIV. 8. 

Das Verhältnis des Mahän zu den drei Qualitäten, wie es XII. 24 an- 
angedeutet, werde ich später erörtern, wenn ich die Lehre von den Guna’s 
darlege. * • 
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wie Mann sagt. Das Selbstbewulstsein entwickelt sich aus 
dem Vernunftprinzip ,a ). 

Das Selbstbewufstsein, welches, wie Wils. S. K. p. 94 
sehr richtig bemerkt, mehr einen physikalischen, denn me- 
taphysischen Charakter hat, ist der Grund sowohl der 
Sinne als der Sinnesobjekte. 

An die Spitze dieser sekundären Prinzipien tritt in 
der Ausbildung des Systems das Centralorgan der sinnli- 
chen Wahrnehmung und Empfindung, das Gemüth (manas 
in engerer Bedeutung). Diesem als Inbegriff’ nicht nur 
der sinnlichen, sondern auch der geistigen Wahrnehmung 
mochten ursprünglich als Objekte nur die fünf Elemente, 
Aether, Luft, Feuer, Wasser, Erde gegenüberstehen (also 

1 8 ) Mann sagt: manasa^eähaiikäram abhiinantäram tyvaram, ganz wie 
Kap. I. 61 — Kur. 22 — mahato’hankärah d. h. malmtah kdryo’hankärah. 
nbhimantri erklärt Medh. ahamiti abhiniänitii hankarnsya vrittih ; also der sieh 
selbst fühlende. „Was immer gesehen und gedacht ist, darüber bin ich ge- 
setzt und darüber habe ich Macht; meinetwegen sind alle diese Dinge, aufser 
mir ist Niemand über dieselben gesetzt; defshalb ist das Gefühl „ich bin“ 
dos Selbstbewulstsein, weil es nichts anderes gelten läfst; und dieses in Thtt- 
tigkeit setzend erkennt die Vernunft: »das mufs ich thnn.“ Tatt. Kaum, 
zu Kdr. 24 yatkhalvälocitam mataüca tntrnhnmadhikritah <;aktah khulvahama- 
tra madartha evarai vishayub mattonanyo'trädhikritah ka^cidastynto'hamasniiti 
yo’bhimänah so'sddhdrnnavyäparatvadahankarastamupajivya hi huddhiradhya- 
vasyati karttavyametanmyeti. Die Bedeutung : „Wünschcr, Verlanger“, welche 
das Pet. Wörterbuch zu dieser Stelle angiebt, ist wenig erschöpfend. „Herr“ 
i^vara nennt Manu das Selbstbewufstsein , und bezeichnet dadurch die wich- 
tige Stellung, welche dieses Prinzip auch in dem System des Kapila ein- 
nimmt. Das Selbstbewufstsein, sagt Kap. VI, 54, ist das Agens, nicht der 
Genius. ahankarab kartta na purushab und VI. 64 ahankärakaitradlrinä 
k&ryasiddhirne^var&dhinä pramäimbhdvjit : the existence of effect is depen- 
dent upon consciousness not upon fyvara, wie Col. übersetzt. Jones und Loi- 
seleur halten sich, wie mir scheint, sehr mit Unrecht an die Erklärung der 
Kommentare, welche behaupten, die Entstehung der Prinzipien sei hier in 
umgekehrter Folge angegeben. Medli. : prätilomyencvaip tattvotpattirihoevate. 
Dafs inauasa^cahankäram sc. udbabarha nicht bedeutet: „and before mind he 
produced consciousness“, sondern nur bedeuten kann: und aus dem manas 
entfaltete er das Selbstbewufstsein, ist offenbar. Die Kommentatoren werden 
zu der seltsamen Erklärung gezwungen, weil sie die beiden Verse 14 und 15 
in Zusammenhang und zwar in einen dem Systeme des Kapila genau ent- 
sprechenden Zusammenhang bringen wollen. Wie der Text jetzt vorliegt, 
müfste au^ dem manas der ahankära, dann der mahän&tmä, also aus dem 
Besondem das Allgemeinere entfaltet werden, darauf Alles, was der drei Qua- 
litäten theilhaftig ist, gleich als wenn die bis dahin genannten Prinzipien 
nicht triguna waren. Ueber mahän s. XIF. 24. Was unter sarv&ni trigunäni 
zu verstehen ist, weifs ich nicht. Bezeichnet M. schlechtweg alle Produkte, 
so ist die Stellung zwischen mahanätmä und den fünf Sinnen räthselhdft. 

2 
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nur sechs Prinzipien; wie M. I. 74 sq. und I. 16). Ein 
weiterer Schritt war die Trennung des innem Organs in 
das Prinzip der Erkenntnifs und das der Individualität 
(also sieben Prinzipien, wie M. I. 19. So das Kürma-pu- 
rana üb. IV. in.). 

Neben das Centralorgan stellten sich alsdann die fünf 
Arten der sinnlichen Wahrnehmung: Gehör, Gefühl, Ge- 
sicht, Geschmack und Geruch; „die Erfasser der Sinnes- 
objekte, die fünf Organe“, wie sie von Manu genannt wer- 
den l0 ). 

Als Sinnesobjekte stellten sich den Sinnen ursprüngüch 
wohl nur die fünf Elemente gegenüber. Wie aber, mochte 
sich der luder fragen, ist eine Wahrnehmung möglich, wenn 
zwischen dem Organ und den Objekten kein innerer Be- 
zug vorhanden ist? Nach indischen Vorstellungen ist eine 
Thätigkeit oder Eigenschaft ohne eine Substanz, an wel- 
cher sie haftet, nicht möglich. Man supponirte also ent- 
sprechende Substanzen der der •sinnlichen Wahrnehmung 
unterworfenen Eigenschaften (tanmätra), welche, wie der 


1 9 ) M. I. 15 vishnydnutn grahitpui yanaih pancendriyayica. Das phi- 
losophische System fügte zu diesen Organen der Wahrnehmung (buddhindriya) 
noch fünf Organe der Thätigkeit (karmendriya) : lland, Fufs, Mund, Zeugungs- 
glied und After, und stellt das Mauas als Organ der Wahrnehmung und Thä- 
tigkeit Uber und zwischen die beiden Reihen. Die mit der Sänkhya vollstän- 
dig gleichlautende Darstellung findet sich im Gesetzbuche (II. 89 — 92, cf. 
Kar. 26, 27; Kap. II. 19, 26) in einer einzigen, offenbar eingeschobenen Stelle 
mit der Einleitung: „Welche eilf Sinne die frühem Weisen genannt haben, die 
will ich mittheilen“ u. 8. w. Kuli, und Rägh. vermissen natürlich in dieser 
Aufzählung der Prinzipien v. 14, 15 die fünf Thätigkeitsorgane, sowie die 
fünf tanra&tra’s und machen die Entdeckung, das Fehlende sei durch die Par- 
tikel ca „und“ angedeutet; so dafs Jones übersetzt: and the five perceptions 
of seuso and the five organs of seusation, und Loiseleur ganz wie Kuli. : les 
cinq organes de rintelligence ( soll heifsen pcrception ) destines ä percevoir 
les objets ext&icurs, et les cinq Organes de l'action et les rudiments des cinq 
dlemcns. Haugthou sagt in einer Anmerkung: Were it not for this Interpre- 
tation of the passage Ch. I verse 15, by the Hindu commentators, I should 
be inclined to translatc the heinistich thus: „and the five organs of sense 
and the five seuscs graduallv“. ca ist aber nur einmal vorhanden, vishayä- 
nuqi grahitpni ist also Attribut zu pancendriyäyi, wie auch Medh. die Worte 
erklärt. Gegen Haugthou bemerke ich, dafs die Texte zwischen Sinnesorga- 
nen und Siunen (sensations) nicht unterscheiden; wenigstens beständig das 
Organ nennen, wenn von der Sinnesthätigkeit, welche an dasselbe gebunden 
ist, die Rede ist. Die Funktionen erläutert Kar. 28: yabdadishu paücänäiu 
dloeanauiätramishyato vrittilji | vacanudänaviharotsargananda^ca paneänam || 
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Kommentator sich ausdriickt, die Träger der Eigenschaf- 
ten des Hörbaren, Fühlbaren, Sichtbaren, Schmeckbaren 
und Riechbaren sind '"). 

Aus diesen fünf Substanzen entstehen nun die eigent- 
lichen Elemente, Aether, Luft, Feuer, Wasser, Erde; der 
Aether aus der Substanz des Tones, ist also nur hörbar; 
die Luft aus der Substanz der Berührung und des Tones, 
ist also hörbar und fühlbar; das Feuer aus den beiden er- 
sten und der Form-Substanz, ist also hörbar, fühlbar und 
sichtbar; das Wasser aus den drei genannten und der Sub- 
stanz des Geschmackes, ist also hörbar, fühlbar, sichtbar 
und schmeckbar; die Erde endlich aus den vier ersten und 
der Geruchssubstanz, ist also allen fünf Sinneswahrnehmun- 
gen unterworfen. So sagt Manu (I. 20): Von diesen (Ele- 
menten) kommt dem jedesmal Folgenden die Eigenschaft 
des Vorhergehenden zu, und das wie vielste eines ist, so 
viel Eigenschaften werden demselben zugeschrieben *'). 

ao ) Die merkwürdige Stelle lautet Vij. zu I. 62: tanmutranica | ynjjd- 
tiveshu ^äntudivi^eshatraynin natishtati tajjätiydnaip ^abdaspa^arüparasagan- 
dhänamadhdrablmtani sükshmadrayyäni sthülünäm avi^eshdh. Die tanmätra’s 
sind die feinen Substanzen der groben Elemente, die TrHger des Tons, des Ge- 
fühls, der Form, des Geschmacks und des Geruchs, in welchen die Dreiheit der 
Qualitäten nicht unterschieden ist; Ununterschieden also wie Kap. III. 1. avi^e- 
shadvifeshdrambhah. Wils. Kar. p. 121 liest yajjätivetu und übersetzt, als wenn 
da stünde sthiilabluitanäip na vi^esha, thev are not varieties of the gross ele- 
ments. sthülabhütiinam gehört zum vorhergehenden, und avi^eshal? ist eut- % 
weder Attribut zu tanmäträni oder gehört znm Folgenden. Der Ausdruck 
tanmätra findet sich im Gesetzbuche nicht. Tnnmatra, sagt Wilson a. a. O., is 
a compound of „that“ and „mätra* alone, implying that in which its own pe- 
culiar property resides without any change or variety. 

21 ) ädyadyasyagunaqi tveshfimavfipnoti parasparah | yo yo yävatithaveai- 
sliain sa sa tavadgunah smptab. Grammatisch bezieht sich parasparal? als 
Masculinum auf sapta purusha in v. 1 9, so dafs also unter den sieben Puru- 
sha’s fünf Elemente und etwa manas und ahaükära verstanden werden müs- 
sen: Die Korn, begnügen sieb mit der Erklärung: eshüm aku^adisthülapan- 

cabhütanäm. Ich bezweifle sehr, dafs der Vers an der rechten Stelle steht, 
da die Elemente, auf deren Reihenfolge soviel ankoinmt, gar nicht vorher 
aufgezählt sind. Der Widerspruch zwischen Vers 20 und 75 ff. , woselbst je 
ein Element aus je einem tanmatra entsteht und also auch nur eine Eigen- 
schaft hat, ist wenig zu betonen, da in Vers 75 wohl nur die charakteristi- 
sche Eigenschaft eines jeden Elementes angegeben wird (vgl. Ved. sär. § 68). 
Die oben angegebene Entstehung der Elemente findet sich in der Tatt. Kaum, 
ad Kar. 22 angeführt: tatra sabdatanmaträdakacam ^abdagunam | ^abdatamnü- 
trasaliitatspar^atanmaträdvayuh 9 abdaspar 9 agunol? yabdaspar^atanmatrasahitüd- 

2 * 


Digitized by Google 



20 


3. Die elementare Schöpfung. 

(sükshmapanrasthiMapiirfrasrishtili.) 

Um die weiteren Anschauungen des Gesetzbuches zu 
verstehen, müssen wir in Kürze auf die Ansicht der San- 
khya von dem Urieibe (dem feinen Körper) eingehen. 

Die aus der Natur entfalteten Grundstoffe, Vernunft, 
Selbstbewufstsein , Herz (als Centralorgan der sinnlichen 
Wahrnehmung und Thätigkeit), die Sinne und die Urele- 
mente treten zum Urieibe zusammen und bilden jenen „fei- 
nen Körper“ des Genius, von welchem derselbe sich nur dann 
trennt, wenn er die höchste Erkenntnifs erlangt hat oder 
wenn eine allgemeine Weltauflösung eintritt. In allen ele- 
mentaren Wandlungen ist der Urleib das allein Beständige. 
Selbst ohne Empfindung vermittelt er das Empfinden des 
Genius, der in dieser feinen Hülle zu einer Individualität 
gelangt, die der leibliche Tod nicht, sondern erst die gei- 
stige höchste Vollendung vernichtet. Der Urleib, nicht 

ru p a t a n m n trätte j al; ^abdaspar^arüpaguunm | fabdaspar^arüpatanmätrasahitad- 
rasatanmatradapah ^abdasparfaruparasagunab | fabdnspargaräparnsaiaiimätra- 
sahitädgandhatanmäträcchabdaspar^aruparasagandhaguiiä ppthivi jäynte. Nach 
Vijn. zu Kap. I. G2. p. 48 liifst die Yoga die tanmatra’s auf ganz ähnliche 
Weise aus dem Selbstbewufstsein entstehen: yathahankuracchabdatanmatrain 
tuta^cähaiikiirasahakritaechabdutanmäträcchabdaspa^agupakain spar<;atanma- 
tram | evaqi krainenaikaikagunavfiddhvÄ tanmatriiyyutpadyanta iti, so dafs 
also auf die tanraätra’s bereits der Vers 20 angewehdet werden kann. Tn die- 
sem Fall mufs man je ein Element aus je einem tanmätra ableiten. 

Die Puräua’s (Vijn. a. a. O. citirt das Vishnup. , vgl Kürmap. IV. in.) 
geben eine ganz andere Entstehungsart an. Aus dem Selbstbewufstsein ent- 
steht das ^ab da tanmatra , daraus der Aether (äkafa); der wandelt sich um 
in das spar^atanmatra, daraus entsteht die Luft u. s. w. 

Die fünf Elemente sind die letzten in der Reihe der Prinzipien oder 
Grundstoffe. »Die Reihe der Sechszehn — cilf Sinne und fünf Elemente — 
ist Umgestaltung, nicht schöpferisch.“ Kar. 3. Denn wenn auch die Erde 
und die übrigen Elemente eine Kuh, einen Krug u. s. w. hervorbringen, so 
sind diese doch nicht von der Erde u. s. w. verschiedene Prinzipien, pra- 
kriti ist nur das, was die materielle Ursache eines besondem Prinzipes (Grund- 
stoffes) ist. Da aber die Kuh, der Krug u. s. w. sowohl elementare, als sinn- 
lich wahrnehmbare Dinge sind, so ist in denselben kein besonderes Prinzip vor- 
handen. shoda9ako vikara eva na prakritirityarthah yadyapi ppithivyadayo go- 
ghatädinöm prakritistathäpi na te prithivvAdibhyastattvantaramiti na prakritih 
tnttväntaropädanatvaqi ccha prakj-ititvamabhimataqi goghatädinaqi sthülatven- 
driyagrahyatvayo^ samanatvena tattväutarAbhavah. San*. Dr£. S. p. 148 f. 


Digitized by Google 



21 


der Genius selbst ist den Zuständlichkeiten unterworfen, 
der Tugend und des Lasters, des Wissens und des Nicht- 
wissens, der Leidenschaftslosigkeit und der Leidenschaft- 
lichkeit, der Macht und der Schwäche. Selbstständig aber 
kann dieser Urleib nicht existireu; er bedarf eines Sub- 
strates, und das findet er in den Elementen d. h. in dem 
elementaren Körper, auf dem er beruht wie das Bild auf 
der Unterlage, wie der Schatten auf dem festen Hinter- 
gründe 21 ). 


va ) „Der Urleib, lesen wir in der Karikä, wandert (d. b. er wird in 
verschiedenen elementaren Körpern wiedergeboren), er, der zuerst (von den 
Körpern) entstanden, der nicht gebunden ist, der unwandelbare, dessen erstes 
(Glied) das Grofse — das Vernunftprinzip — dessen letztes das Feine — die 
Urelemente — ist, ohne Empfindung, den Zuständlichkeiten unterworfen.“ 
Kar. 40 pürvotpannam asaktam (Lass, ayaktam, Gaud. erklärt na sanyuktam) 
niyatam mahadädisükshmaparyantam | sausarati nirupabhogam bhävairadhi- 
väsitaip Ungarn. Kap. III. 9 saptadayuikarp Ungarn. Die Einheit der Sieb- 
zehn ist der Urleib. Die vollständige Reihe besteht aus achtzehn Prinzipien 
(Col. Ess. p. 155) und der Kommentar hilft sich mit der Behauptung, das 
Selbstbewusstsein sei in dem Vernunftprinzip einbegriffen, ahankärasya bud- 
dhaveväntarbhävah. Das ist eine willkürliche Erklärung. Dafs Kapila nur 
siebzehn nennt, beweist, dafs zur Zeit der Feststellung unseres Textes eben 
nur soviel Prinzipien angenommen wurden, und steht im Einklunge mit I. Gl, 
wo das Herz, manas, nicht erwähnt ist. Cf. n. 17. Dieser Umstand bestätigt 
unsere Behauptung, manas sei ursprünglich nicht von dem Mabat, dem Ver- 
nunftprinzip unterschieden und erst verhältnifsmäfsig spät als eilfter Sinn ab- 
getrennt worden. Ist es ja auch kaum denkbar, dafs Kapila in I. 71 mahat 
durch manas erklärt haben würde, wenn schon damals manas den „eilften 
Sinn“ (ckadayakam) begeichnet hätte. „Wie ein Gemälde nicht ohne Stütze, 
wie der Schatten nicht ohne einen festen Hintergrund n. s. w., so kann der 
Urleib nicht ohne Besonderheiten sein.“ Kar. 41 citraip yatbäyrayampte 
ethänvadibhyo yathävinä cliayä | tadvadvina viyeshairna tishtati niräyrayaiji 
Ungarn. Dafs viyesha die elementaren, in Kar. 38 und Kap. III. 1 so be- 
zeichneten Stoffe sind, beweist Kap. III. 11, 12. Der elementare Körper heifse 
yariram als Behälter des UHeibes; dieser sei nicht selbstständig (na svatan- 
tryattadrite ehnyävaccitravacca) ohne jenen, d. h. ohne den elementaren Kör- 
per, gleichwie das Gemälde und der Schatten. Nach Väcaspati soll Kär. 41 
besagen, buddhi, ahaükära und indriya könnten nicht ohne die Urelemente 
bestehen. Diese Auflassung ist unhaltbar. Wenn Kar. 40 die achtzehn Be- 
standtheilu des Urleibes angiebt, so wäre es sehr überflüssig in Kar. 41 zu 
erklären, dieser Urleib könne nicht bestehen, wenn fünf Bestandteile fehlen. 
Die spätere Saukliya unterscheidet allerdings zwischen linga, bestehend aus 
1 — 13 und lingayarira, bestehend aus 1 — 18 d. h. mahadädisükshmaparyanta; 
sollte aber in Kar. 41 von linga in diesem Sinne die Rede sein, so hätte 
also der Verfasser linga in v. 40 gleich lingayarira und in v. 41 gleich linga 
im spätem Sinne gebraucht. Viyesha aber sind nie die Urelemente, Kar. 38 
und Kap. III. 1 ; wohl aber der Urleib als Ganzes. Kar. 39. Vac. zu Kar. 40: 
eshäip (1 — 18) samudäya^ (sc. sükshmayarirain ) yantaghoramudhairiiulriyui^ 
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Ist der Urleib ursprünglich ein einziger? oder eine 
ursprüngliche Vielheit? Diese Frage hängt auf das Innig- 
ste mit der oben besprochenen nach Einheit oder Vielheit 
des Genius zusammen. Das Dilemma, in welchem diese 
Frage sich stellt, ist aufgedeckt worden; ich will hier nur 
in Bezug auf den Urleib wiederholen, dals entweder die 
Natur in eine Vielheit von Atomen aufgelöst werden mufs, 
welche sich mit der entsprechenden Vielheit der Genien 
verbinden, oder die Entfaltung der grofsen Weltprinzipien 
unter Voraussetzung Eines Genius und einer einzigen Na- 
tur geschehen und erst auf der Grenze der übersinnlichen 
und der sinnlichen Welt die Auflösung des Genius in eine 
Vielheit von Genien stattfinden mufs, die sich alsdann mit 
Urleibern, bestehend aus Theilen der schöpferischen Prin- 
zipien verbinden. Diese Prinzipien sind ja ausdrücklich 
als tlieilbare Substanzen bezeichnet worden ,s ). 


anvitatvadvi^eshah (Wils. 130 indriyänvitatvfit). Wenn die Kommentatoren 
in den eben angeführten Stellen die Ansicht von einem dritten Körper aufser 
dem Urleib und dem elementaren Körper, der das Vehikel des Urleibes, auch 
nach dem Tode mit ihm vereinigt bleibe, wiederfinden wollen, so hat dies 
in dem Texte durchaus nicht begründete Bestreben für uns keinen andern 
Werth, als uns eben mit jener Anschauung der späten Sankhya bekannt zu 
machen. Cf. Wils. S. K. 132 — 135. 

23 ) Vac. zu Kar. 40 schreibt pradhnnenädisarge pratipurushamekaikam 
utpiiditam sc. Ungarn. „Mittelst der Natur wird im Anfänge der Schöpfung 
für jeden Genius Ein Urleib hervorgebracht.“ Das ist der Standpunkt des 
conscqucnt ausgebildeten Systems. In dem Texte der Kärikä findet sich nichts 
zur Lösung dieser Frage. Kapila aber auf die Frage: „Wenn nur Ein Ur- 
leib ist, wie so giebt es verschiedene Erfahrungen (bhoga Gcnufs, da der Ge- 
nius d?r Genielsende bhoktri) entsprechend den verschiedenen Genien?“ ant- 
wortet III. 10 vyaktibhedalj karmavi^eshät. Die Vielheit der einzelnen Er- 
scheinungen beruht auf der Besonderheit des Handelns. „Wenn auch im An- 
fänge der Schöpfung, sagt Vij., nur Ein Urleib, in der Form des Hiranya- 
garbha (des im Weltei erzeugten Brahma) gewesen, so ist doch später eine 
Trennung desselben in individuelle Erscheinungen, d. h. eine Mannigfaltigkeit 
in der Form von Individuen mittelst Theilung eingetreten; wie auch sonst 
aus dem Urieibe Eines Vaters (dem Samen?) durch Theilung eine Mannig- 
faltigkeit hervorgeht in der Form des Urleibes (Embryo?) des Sohnes, der 
Tochter u. s. w. Und wefshalb? weil die verschiedenen Handlungen des er- 
sten Urleibes Ursache sind der irdischen Existenz anderer Seelen, nämlich 
der Einzelgenien. Yadyapi sargidau hiranyagarbhopftdhirüpamekameva lifi- 
garp tathäpi tasya pa^cädvyaktibhedo vyaktirupenan^ato n&nätvamapi bha- 
vati J yathedanimeknsya pitfilingadehasya ndnÄtvaman^ato bhavati putrakanyä- 
dilingadeharüpena | tatra kärauamaha karmavi^eshaditi | jivdntarayÄmbhoga- 
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Ein charakteristisches Merkmal der Idee eines Urlei- 
bes liegt in der Verbindung des kraftartigen Atoms mit 
den stoffartigen zu einer dauernden Einheit. Im Gesetz- 
buche begegnen wir verschiedenen Ansätzen zu ähnlichen 
Anschauungen. Je unvollständiger die Reihe der aus der 
Natur entwickelten Grundstoffe oder Prinzipien ist, um so 
weniger tritt der Grundgedanke der Sänkhya hervor. An 
der Hand des Gesetzbuches können wir den Weg verfol- 
gen, den der indische Gedanke gegangen ist. 

„Mittelst der wandelbaren Atom-Theile der Fünf (d. h. 
der Elemente) lesen wir an einer Stelle, entsteht nach und 
nach dieses All“ * 4 ). 


fietukannäderitvartliab | atra vi^eshavacan&t sainashtisrishtirjivanäm sädhära- 
i.iaife kannabhirbhavatityäyätam. 

a4 ) M. I. 27 anvyo mäträ vinf^inyo da^rddhänäm tu yafc smjritab | ta- 
bhiii sftrddhamidaip sarvam sambhavatyanupÜrvö 9 ah. Dafs diese atomartigen 
Theile der Wandlung unterworfen, d. h. vergänglich sind, unterscheidet sie 
von den Atomen der Ny&ya und Vai^eshika. Kap. V. 87 n&Qunityata tatkA- 
ryatva^uteh polemisch gegen die erwähnten Philosophen, welche durch den 
Ausspruch des Manu widerlegt werden sollen, da die Offenbarung der Länge 
der Zeit wegen nicht mehr vernehmbar sei, wie Vij. bemerkt. Die Manu- 
Kommentatoren, welche Loiseleur durch die Uebersetzung: -avec des parti- 
cules tenues des cinq dldmens subtils“ noch überbietet, erklären, wie 
leicht zu erwarten, anvyo mätra durch pancatanmäträi.ii , ohne zu bedenken, 
dafs dieses All weder unmittelbar aus den Urelementen hervorgeht, noch aus 
denselben allein entsteht. Die Korn, stofsen sich an das Epitheton vinfoi 
nyah, welches den Urelementen beigelegt sein soll, weil dieselben im elemen- 
taren Zustande wandelbar seien! Medh. pariu&madharmatv&t stliaulyaprati- 
pattyA vinä 9 inya ucyante. Lois. „et qui sont pe'rissables ä l’dtat d’dl^- 
mens grossiers“. Bei der Annahme von atomartigen, an Zahl unbeschränk- 
ten Theilen der Elemente ist das Gesetzbuch stehen geblieben; es kennt 
die fünf Urelemente nicht. XII. 98 beweist nichts gegen meine Be- 
hauptung, da er durchaus vereinzelt dasteht und augenscheinlich zum hühern 
Lobe des Veda eingeschoben ist. 9 abdah spar 9 U 9 ca rüpam ca raso gandha 9 ca 
paücamah | vedädeva prasidhyanti prusütigunakarmatsh. Die Uebersetzer 
Jones und Loiseleur, welche Kuli, folgen, sind wohl im Irrthum. 9 abda u. s. w. 
sind die fünf Urelemente, welche im Veda erklärt sein sollen, gcmäfs des 
Entstehens oder Hervorbringens (insofern es zweifelhaft sein kann, ob prasüti 
auf das Entstehen der Urelemente aus dem ahaükara oder auf das Entstehen 
der Elemente aus den Urelementen zu beziehen ist), gemäfs der Qualität und 
gemäfs der Funktionen. 9 &bda u. s. w. siud ja nach 1. 20 und 74 sq. Eigen- 
schaften, guna, der Elemente; ihre Funktionen sollen nach RAgh. dieselben sein, 
wie die von Medh. zu I. 18 angegebenen Funktionen der Elemente. K&r. 28. 
Dafs prasütigun&karmatah nicht „together with“ übersetzt werden kann, ist 
klar. Wilson Kar. p. 186 und ebenso Loiseleur sieht in den panca matra 
M. XII. 16. die fünf Urelemente. Einen Grund giebt er nicht an. Wollen 
wir mätrA nicht nach Analogie von I. 19, wo es für avayava in I. 16 steht, 
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Eine zweite Stelle des Gesetzbuches I. 7-5 sq. zeigt 
uns die weitere Entwicklung des Gedankens. Den elemen- 
taren Substanzen tritt das Gemüth — manas — als Inbe- 
griff der geistigen Fähigkeiten und Thätigkeiten, als die 
übersinnliche, sogenannte feine Substanz gegenüber. Das 
Herz als Denkprinzip bringt den Aether hervor, der wan- 
delt sich um in die Luft, die Luft in das leuchtende Feuer, 
dies in das Wasser, das Wasser in Erde. Diese sind die 
sechs Prinzipien, von denen es in dem Verse I. 16 
heilst; „Feine, d. h. einfache Theile dieser Sqphs vereini- 
gend mit Seelen -Elementen bildete er, d. h. Svayambhü, 
alle Wesen.“ Es ist also auch das eine Art Urleib de^ Ge- 
nius, bestehend aus elementaren und geistigen Atomen' 26 ). 

mit„Theil“ übersetzen, so enthält doch auch die gewöhnliche Bedeutung „Maafs, 
Substanz“ nichts den Urelementen Entsprechendes. Das Element ist an sich 
schon eine Abstraktion, und den elementaren Körpern gegenüber immer noch 
als Substanz zu betrachten. In XII. 17 steht für mäträ: bhutamätru „ele- 
mentare Substanzen“. Gegen die Auffassung Wilson’s mache ich aber vorerst 
den oben erwähnten Einwurf geltend: aus den Urelementen allein bildet sich 
kein Körper. Hier aber liegt die Sache noch anders. Subjekt des Satzes 
ist die lebendige, mit Empfindung und den geistigen und sinnlichen Funktio- 
nen begabte Seele des gestorbenen Sünders. Haben wir also wenigstens ein 
Analogon des Urleibes, wie soll dieser einen „andern, der Qual unterworfe- 
nen, aus den fünf Urelementen gebildeten“ Körper annehmen? Der Sinn 
ist einfach der: nach dem Tode nimmt die Seele des Sünders einen andern, 
aus den füuf Elementen gebildeten Körper an, in welchem er die Folgen sei- 
ner Sünden büfst. Medh. (ähnlich Kuli.) sagt: maträ bhütäni | paiicabhyo 
bhütebhyo’nyacchariram pretyotpadyate. Rägh. pancabhütakäryam, und wenn 
er nachher mäträm durch sükshmabhütebhyah erklärt, so widerspricht er sich 
selbst und seinen Vorgängern. Jones übersetzt ganz unverständlich: „another 
bodv composed of nerv es w r ith five sensations.“ 

21 ) So fafst Vij. zu Kap. III. 10,- da er die Vielheit der individuellen 
Seelen nachgewiesen hat, den Vers des Gesetzbuches auf. Diese Vielheit der 
individuellen Erscheinungen, sagt er, ist auch von Manu und Andern behaup- 
tet worden. „Sechs“ ist die Bezeichnung des Urleibes als eines Ganzen; 
ätmainätru erklärt er durch cidaüyä Thcil des Geistes, ayaip ca vyaktibhedo 
manvadishvapyuktah | yathä manau samashtipurushasya sha^indriyotpattya- 
nantaram J teshäip tvavavavan sükshmun shauuamapyamitaujasum | sannive- 
shyätmamjiträsu sarvabliütäni nirmame || iti J shamuun iti samastalinga^ariro- 
pnlakshanam | ätinamätrasu cidaüfeshu sväi^eshu sauyojyety arthak. Und mit 
den Worten: tathä ca tatraiva väkyäntaram „und so findet sich ebendaselbst 
noch ein anderer Ausspruch“ cltirt er einen Cloka, welcher sich in unserm 
Text nicht vorfindet: taccharirasamutpannaih kuryaistailj karauaih salia [ kslie- 
trajnäh samajäyanta gatrebhyastasya dhimatal?. Die Seelen entstehen aus den 
Gliedern dieses Geistbegabten mittelst der aus seinem Körper entstandenen 
Wirkungen (Prinzipien?) nebst deren Organen. 

Die aufgestellte Erklärung des Verses IG wird zur Hälfte wenigstens von 
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Iu dem früher schon erwähnten Verse I. 14 fanden 
wir die Scheidung des Prinzipes der geistigen Thätigkeit 


Rägh. bestätigt. In diesem Verse spreche Manu von dem Offenbarwerden der 
Einzelseelen: jivätmanamävirbhnvamäha. atinamätra seien Thcile, nn^a , der 
Allseelc, gleichwie in der Bhagavadgita XV. 7 Kpshna sagt: mamaivanfo jf- 
valoke jivabhütah saimtunah | nianahshashtanindriyäni prakritisthäni karshali. 
Schl.: mei poitio quidem in animantium mundo, vitalis, sempiterna, animum 
cum quinis sensibus e naturae gremio attrahit. Ein Theil von mir, lebendig 
geworden in der Welt der Lebendigen, unvergänglich, zieht an sich das ma- 
nas nnd die fünf Sinne, welche (sechs) in der Natur befindlich sind. Dieser 
Urleib des Genius besteht also nur aus manas und den fünf Sinnen; eine 
Ansicht, welche dem Yoga -Systeme eigentliUmlich ist und welche Vijn. , der 
sowohl die Sütra’s des Kapila wie die des Patanjali kommentirte, anf die 
oben angeführte Erklärung des Manu’schen Verses geführt zu haben scheint. 
In tttfcsem Sinn erklärt er auch den Vers 17 zu Kap. V. 103 indriya^rayatvani 
fariratvam. Dieser Auffassung schliefst sich Rägh. an, indem er hinzufligt, 
manas umfasse die innern Organe der Wahrnehmung (buddhi, ahank&ra, ma- 
nas) und die fünf Organe, d. h. die fünf Organe der äufsern Wahrnehmung 
involvirten auch die fünf Thätigkeitorgane; eine Voraussetzung, welche einen 
Beleg abgeben mag für die unkritische Methode des Autors. Von dieser so 
überaus verfeinerten Ansicht der spätem theistisclien Sänkhya von dem Ur- 
leibe findet sich im Manu keine Spur. Jones übersetzt: Thus, having at 
once pervaded, with cmanations from the Supreme Spirit, the minutest por- 
tions of six principles immensely operative ( consciousness and the 4ive per- 
ceptions), He framed&nll creatures, ohne dass ersichtlich ist, was unter den 
emanations zu verstehen. In v. 17 leitet er gar die Elemente von den per- 
ceptions ab : the five elements (depending) on as many perceptions. Loise- 
leur, welcher doch den Kommentar des Rägh. kannte, hat von dessen An- 
sicht gar keine Notiz genommen, obgleich dieselbe ihm zum Wegweiser hätte 
dienen können, um die vollständig in der Luft schwebenden Erklärungen des 
Medh. und Kuli, ad absurdum zu führen. 

Kuli, erklärt teshäip shannäm durch ahanküra und die fünf tanmatra’s; 
und diese Ansicht ist von Jones wie von Loiseleur, wie mir scheint, ohne 
allen Grund angenommen worden, tcshäm bezieht sich grammatisch auf das 
Vorhergehende; in v. 14 u. 15 sind aber die tanmätra’s nicht genannt; eben- 
sowenig findet sich daselbst eine abgeschlossene Reihe von Sechs. Der Zu- 
sammenhang swischen v. 15 u. 16 ist ebenso mangelhaft w r ie zwischen 14 
u. 15. Wie kommen denn die Erklärer zu der Annahme gerade dieser Sechs? 
ätmamüträstcshüip svavikärastaumatrünam bhütanyahaükdrasyendriyiini schreibt 
Medh., dem Kuli, folgt; Lois. sagt „particules“. &tmü stände für das Retle- 
xivum und mäträ w’äre synonym mit vikiiral?. Loiseleur Übersetzt: avant uni 
des molccules imporceptibles de ces six ( principe») doues d’une grande e'ner- 
gie (savoir, les rudiments subtils de cinq clemens et la conscience) h des 
particules de ces niemes principes (transformös et devenus les ele'mens et les 
sens), alors il forma tous les etres. Also, aus der Vereinigung feiner Theile 
des Selbstbew'ufstseins und der Urelemente mit (andern) Theilen derselben, 
nämlich mit den Sinnen und den Elementen soll die Schöpfung hervorgehen. 
Sollte hierin irgend eine Analogie mit Anschauungen der Sankhya liegen, so 
müfste es wenigstens heifsen: feine Theile der Sechs (ahanküra und tanmä- 
träiji) mit feinen Theilen der Sinne und Elemente vereinigend. Medh., der 
das recht wohl eingesehen, schreibt also: teshäip shannäip ya ätmamäträstusu 
sükshmänavayavän sannivcfya und umschreibt sükshmänavayavän durch tau- 
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überhaupt in das der geistigen Wahrnehmung und das 
Selbstbewufstsein. Diese beiden, in Verbindung mit den 
fünf einfachen, elementaren Stoffen bilden die Reihe der 
Sieben, von denen es in v. 19 heilst: Mittelst der feinen 
Formtheile dieser sieben grofsm&chtigen Prinzipien entsteht 
die Welt, das Vergängliche aus dein Unvergänglichen ,B ). 

Ein Blick auf das Sänkhya -System der Puräna's ge- 
nügt, den Abstand zwischen diesem und den Ansichten 
des Gesetzbuches zu erkennen. Dort entfalten sich die 
Prinzipien in Zahl und Folge übereinstimmend mit dem 
Systeme des Kapila. Von der Idee des Urleibes ist keine 
Spur vorhanden. An die Stelle desselben tritt der Mythus 
von dem Weltei in merkwürdig veränderter Gestalt. Fast 
alle Puräna’s bilden dieses Ei aus säinmtlichen Prinzipien, 
von dem Vernunftprinzip an bis herab zu den unterschie- 


matrahankärän, während Kuli, grammatisch ungleich richtiger sagt: teshäm 
shanuärtf pürvoktähankärasya tauinätränauca ve sükshmä avayavah. Die un- 
möglichen Erklärungen der Kommentare gehen aus item Bestreben hervor, 
die unentwickelten Anschauungen des Gesetzbuches mit dem ausgebildeten Sy- 
steme in Uebereinstimmung zu bringen. 

Dass die im Texte vorgeschlagene Uebersetzung die richtige ist, geht un- 
widerleglich aus den v. 16 u. 17 hervor. „Weil die feinen Formtheile die- 
ses (des Brahmd als Weltgenius) abhängen von jenen Sechs ( d. li. weil die 
feinen Theile, welche die Form desselben bilden, eben Theile jener Sechs 
(manas und die fünf Elemente) sind), dcfshalb nennen die Weisen die Form 
desselben „ 9 ariram w . (shada^rayamit, wie Kuli, sagt) Diesen (tat sc. 9 ari- 
ram) nämlich bilden (äv^anti adeunt; die Bedeutung oriri, prodirc hat We- 
stergaard Rad. auf die Autorität Kuli, hin tadävi 9 &nti tebhva utpadyante auf- 
genommen.) die Elemente (mahanti bhütäni) nebst ihren Funktionen und das 
manas mittelst ihrer feinen Theile. (avavavui^ sükshmaih wie in v. 16. Zu 
avay. sü. *aha zu ergänzen, wie Medh. will, ist unthunlieh und giebt gar 
keinen Sinn.) Kuli, avayavaih svakäryaih 9 ubhä 9 ubhasankalpa.sukhaduhkhä- 
dirüpaih | sükshmairvahirindriyagocaraih ! 

a ®) An die Stelle der fünf Elemente treten bei Jones: „the five per- 
ceptions“, bei Loiseleur: „les rudimens subtils des cinq eldmens“, in Ueber- 
einstimmung mit Medh. und Kuli, und dem ausgebildeten Sänkhya- Systeme. 
Ich würde kein Bedenken tragen, mich dieser Erklärung anzuschliefsen, wenn 
der Beweis vorläge, dafs unser Text mit den Urelementen bekannt gewesen. 
Die von Medh. zu v. 20 erwähnte Ansicht, unter den sieben seien die fünf 
Elemente nebst den fünf Sinnen der Wahrnehmung als sechstes und den fünf 
Organen der Thätigkeit als siebentes Prinzip zu verstehen, ist unhaltbar. Des- 
gleichen die Erklärung des Ragh. : idaip sthüla 9 arfram purushänäm sc. mana 
Adipucushäntanäm saptanäm. Auffallend ist die Bezeichang der sieben als pu- 
rusha’s. Medh. purusha 9 abda$tattve purushärthatvätpravuktah. Kuli, purushä- 
dätmana utpannatvät. 
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denen, d. h. elementaren Stoffen, die bekanntlich nicht zu 
dem Urleib des Kapila- Systems gehören. Die Prinzipien, 
heilst es, wären unvermögend zu schaffen; erst im Weltei 
vermischen sie sich, Dank der Energie des Genius und er- 
schaffen die sichtbare und unsichtbare Welt. Nach so und 
so viel Tausend Jahren entsteht Brahmä, aus den Theilen 
des Eies Himmel und Erde ü. s. w. Die ausschweifende 
Phantasie verbindet das nicht Zusammengehörende und ver- 
dunkelt mehr und mehr die ursprünglich so consequenten 
Ideen der Sänkhya. 

Ich habe oben die dauernde Verbindung eines kraft- 
artigen Atoms mit den stoffartigen als charakteristisches 
Kennzeichen der Idee des Urleibes hervorgehoben. Diese 
Idee beruht auf dem Bestreben, den reinen Kraft-Begriff 
unabhängig von aller sinnlichen Bedingtheit zu erfassen, 
indem die Funktionen der Vernunft, des Bewulstseins und 
der Empfindung als substantielle Besonderheiten hingestellt 
werden, welche dem Wesen der Seele fremd sind 27 ). Fast 
alle Attribute des Genius, denen wir in den Sankhya-Tex- 
ten begegnen — der Erkennende, der Bewufste, der Em- 
pfindende — beziehen sich auf den Zustand des Genius, 
in welchem er an die sinnliche Existenz gebunden ist. Das 
letzte Ziel alles Seins, der Zweck der Befreiung ist die 
vollständige, ewige Isolation des Genius (des kaivalya, vgl. 
Kür. 17. 68. Kap. I. 144), ein Zustand, welcher der Ver- 
nichtung der Seele (nirväna), die Buddha lehrt, in der That 
nahe steht. Das Gesetzbuch freilich läfst den isolirten Ge- 
nius nach einem gewissen Zeiträume von Neuem zum Le- 
ben, d. li. zur sinnlichen Existenz erwachen. Beide An- 
schauungen aber stimmen darin überein, dals mit der Be- 
freiung des Genius die Individualität vernichtet wird. 
Der Genius nimmt einen neuen Urleib an. 

Die Fortdauer — über die einzelne körperliche Existenz 

27 ) Col. Es8. 155: The notion of an animated atom seems to be a 
compromise between the refined dogma of an immaterial soul, and the diffi- 
culty whlch a gross understanding finds in grasping the comprehension of 
individual cxistence, unattached to matter. 
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hinaus — der Verbindung des Genius mit dem Urieibe, 
der Glaube an eine, wenn auch beschränkte, Unsterblich- 
keit der individuellen Seele ist die Voraussetzung des 
so consequent ausgebauten Systemes der Seelenwandcrung. 
Der tief ethische Gehalt dieser Lehre leuchtet hell hervor 
aus dem seltsamen Gewände, in welches sich dieselbe klei- 
det. Die Wiedergeburt ist zugleich Wiedervergeltung, ohne 
darum die Zurechnungsfähigkeit des Individuums auf- 
zuheben. Der Qüdra (der vierten Kaste der Dienenden 
angehörig) soll wissen, dafs er seine erbärmliche Existenz 
bösen Handlungen verdankt, die er in einer bevorzugteren 
Stellung verübt hat; zugleich aber erkenne er den Weg 
der Tugend, welcher aus diesem Labyrinth hinausführt. 

Im Gesetzbuche vermissen wir eine strenge Unterschei- 
dung zwischen der Seele und dem Urieibe; die Fortdauer 
der individuellen Seele über diesen Körper hinaus ist viel- 
fach ausgesprochen. Nachdem in v. 43 — 48 des ersten 
Buches die bekannte Klassifikation der Wesen in solche, 
die aus Embryo (dem Chorion: jaräyu), die aus dem Ei, 
aus warmer Feuchtigkeit und aus Keimen entstehen — cf. 
Ved. Sä. 70, 71 — angeführt worden, fährt der Text fort: 
„Diese mit vielgestaltiger, durch das Handeln bestimmter 
Finsteruifs umkleidete Wesen sind vernünftige (d. h. inne- 
res Bewufstscin besitzende), mit Lust und Schmerz, (d. h. 
mit der Empfindung von Lust und Schmerz) begabt.“ 

Hier tritt also das innere Bewufstscin und die Empfin- 
dung des Angenehmen und Unangenehmen als der Seele 
angehörig iu scharfen Gegensatz zu der körperlichen Form, 
welche mit eiuer dichterischen Wendung als die den hel- 
len Kern umgebende Finsternifs bezeichnet wird * 8 ). 

„Der Asket, lesen wir VI. 61 f., möge betrachten die 

2 *) Die Kommentatoren und auf sie gestützt die Ucbersetzer verstehen 
unter „diese“ — etc. — nur die Thiere und die Pflanzen, indem sie tuina- 
sarüpena auf die sogenannte Qualität beziehen, eine Unterscheidung, welche 
um so weniger zu rechtfertigen ist, als die in XII. 41 — 50 vorliegende Klas- 
sifikation der Wesen nach den drei Qualitäten unter den der dunkeln Stufe 
ungehörigen Wesen nicht nur Pflanzen und Thiere, sondern auch Menschen, 
füdra's, mleccha's n. s. w. aufzählt. 
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Wanderungen der Seelen, die aus den bösen Handlungen 
hervorgeheu, ihren Fall in die Ilölle und die Qualen der- 
selben in dem Reiche des Yama; die Trennung von denen, 
welche sic lieben und die Vereinigung mit denen, welche 
sie hassen, die Ueberwältigung durch das Alter und die 
Bedrängnisse durch die Krankheiten ; das Hinausgehen aus 
diesem Körper und wiederum die Geburt in dem Mutter- 
leibe und die Wanderungen dieser Seele (des innern Selbst) 
durch zehn Tausend Millionen von Leibern.“ Und v. 73: 
Er möge in tiefem Nachdenken die Wanderungen dieser 
Seele (des innern Selbst) in hohen und niedern Wesen be- 
trachten, die für unvorbereitete Geister schwer zu erken- 
nende“ 

„Wohl denken die Frevler: Niemand sieht uns! Aber 
die Götter beobachten sie und ihr innerer Mensch“ (d. h. 
ihre Seele). „Während du, o Trefflicher, denkst: Ich bin 
allein! weilt dir stets im Herzen der Einsiedler, der das 
Reine und den Frevel sieht.“ VIII. 85, 91. Hier wird 
die Seele gleichsam als innerer Richter, als Yama (VIII. 
92) betrachtet. Die Befriedigung jenes innern Selbst wird 
in IV. 161 als Merkmal einer guten Handlung bezeichnet; 
wie in dem MahAbhärata: „Wessen Genius im Herzen wei- 
lend als Zeuge des Handelns sich freut“ 30 ). 

Den Zusammenhang dieser Anschauungen erklärt die 
sehr merkwürdige Stelle im 12ten Buche des Gesetzes. 
Blirigu setzt daselbst die Folgen der Handlungen ausein- 
ander und nachdem er gesagt, der Mensch müsse zu einer 
dreifachen Herrschaft über seinen Körper, über seine Rede 

,9 ) Dagegen heifst es VI. 65: „Und er betrachte mittelst Nachdenken 
die Feinheit der höchsten Seele und ihre Geburt in den höchsten wie in den 
niedrigsten Körpern.“ Hier tritt die Allseele, paramatma, an die Stelle der 
individuellen Seele, antariitnia in v. 63 u. 75; es sind also nicht die vielen 
Einzelseclen,* welche in den verschiedensten Körpern wiedergeboren werden; 
sondern nur Eine höchste Seele. Diese vedäntistische Anschauung ist dein 
Gesetzbuche fremd und steht im Gegensätze zu den herrschenden Ansichten, 
paramätmfi findet sich nur VI. 65; vgl. XII. 122 purusha para. 

30 ) M. Bh. hridisthitnh karmasakshi kshetrajno yasva tushyati, vgl. M. 
VIII. 84 fttmaivahyAtmanal) sakshi gatirntmfi tathatmanah | mavamansthäh 
svamätinanaip npn&m säkshinamuttamam. 
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und über sein Herz gelangen — eine Unterscheidung, wel- 
che in der buddhistischen Lehre eine grofse Rollo spielt 
— fährt er fort: Feldkenner nennen sie denjenigen, der 
unser Selbst zum Handeln antreibt; was aber die Hand- 
lungen ausführt, das wird von den Weisen das elementare 
Selbst genannt.“ Feldkenner heifst hier wie auch VIII. 96 
und in den» aus dem Mahäbhärata angeführten Verse der 
Genius, insofern er das Feld, d. h. die Natur mit ihren 
Modifikationen kennt 31 ). 

Die Seele ist aber nicht nur von dem Körper unter- 
schieden; „ein anderes und zwar ein inneres Selbst, das 
Lebendige genannt, allen Bekörperten eingeboren, ist es, 
mittelst dessen die Seele in den Geschöpfen alles, Ange- 
nehmes wie Unangenehmes wahrnimmt.“ Die Scheidung 
zwischen der wissenden Seele und der lebendigen, welche 
die Empfindung und Wahrnehmung vermittelt, ist natür- 
lich nur eine scheinbare; es entspricht diese Auffassung 
dem oben charakterisirten Verfahren der indischen Philo- 
sophie, die Funktionen der Kraft als substantiell von der- 
selben getrennt zu setzen. Kapila belehrt uns, der Genius 
sei. lebendig, insofern er dem Urieibe inhärire, da er ja der 


3I ) Bh. G. XIII. 6, 6. mahäbhütänyahankäro buddhiravyajfamcva ca | in- 
driyäni da?aikaip ca paücacendrivagocaräh || icchädveshah Rtikhamduhkhajp 
sanghatarcetanä dliritih | etat kshetraip samäsena savikarain udähritam. Schle- 
gel übersetzt: Terrenum nmtationibus obnoxium anstatt: das Feld snmint des- 
sen Modifikationen. In diesem Sinne beginnt das angeführte Kapitel: idaip 
^arfraip kshetramityabhidhivate j etadyovetti tarn prahuh kshetrajnam iti ta- 
dvidah. Dieser Körper (die Natur mit den aus ihr entfalteten Prinzipien als 
Körper des Genius) wird „Feld“ genannt; wer dieses kennt, den nennen die 
Wissenden „Feldkenner“. Inwiefern der Genius nicht selbst Agens, wohl aber 
der Grund des Agens ist, haben wir oben (S. 6 f.) gezeigt. Es ist auffallend, 
dafs das Gesetzbuch nicht das „Feld“ dem Feldkenner gegenüberstellt, son- 
dern den bhütatma, welches Wort die Kommentare einstimmig durch elemen- 
taren Körper erklären. Medh. sagt ^arirakhyal? karttä, während er bhütatma 
in V. 109, cf. Yajn. III. 33, 34, durch ^arirfitma, Jones: vital spirit Über- 
setzt. Nach Nirukta XIV. 3 nannten Einige die Natur, bhütaprakriti, auch 
bhütatma. Wilson 8. v. sagt: l) The body, 2) Brahma, 3) a name of f iva, 
4) war, conflict, 5) The clementary or vital principle, or the proximate cause 
of life and action. Hier soll aber nicht die Ursache des Handelns, sondern 
der Handelnde selbst bezeichnet werden, wie in der von Rägli. citirten Stelle 
aus Ovetf^vatara -Up. : karttä so’yambhütatmä karanaih knrayitä’ntaljpuru- 
shalj. Cf. Tat. Sam. 48. 
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Verbindung und Trennung von demselben unterworfen sei; 
„der Lebendige“ ist also nichts Anderes als die individuelle 
Seele 3r ). 


4 . Die Lehre von der Seelenwanderung und 
die drei Qualitäten. 

Die Idee der individuellen Seele oder, um mit Kapila 
zu reden, der dauernden Verbindung des Genius mit einem 
Urieibe ist die Voraussetzung der Lehre von der Seelen- 
wanderung, da ohne sie eine Kontinuität zwischen zweien 
oder mehreren Verkörperungen desselben Genius undenk- 
bar und auch zwecklos sein würde. Der Glaube an die 
Fortdauer der persönlichen Seele diente der indischen Welt 


3a ) Vijn. erklärt Kap. VI. 63 vifishtasya jivatvam anvvavvatirekät also: 
jfvatvam pranitvam taccähankäravi^ishtapurushasya dharmo na tu kevalapu- 
rushasya, und umschreibt jfva im Kom. zu I. 97 vi^eshakärveshvapi jivanain 
(s. S. 7) durch anta^karanapratibimbitacetanänäm. — Die Kommentatoren 
sind reich an Hypothesen, welche v. 14 und im Zusammenhang mit demsel- 
ben v. 18, 19 erklären sollen. Diese beiden, sagt Knll., das Grofse (für 
mahän) und der Feldkenner, mit den Elementen umgeben, existiren in der 
Vereinigung mit der in allen Wesen weilenden Allseele, sarveshu bhüte- 
shu sthitaqi tarn auf den paramätma zu beziehen, ist um so kühner, als hier 
von demselben keine Rede ist (paramätmä findet sich nur VI. 65); einen 
verständlichen Sinn giebt die Erklärung Kullüka’s nicht. Man wäre versucht, 
in sarveshu bhütcshu sthitam einen Anklang au sahajah sarvadeliinäm zu fin- 
den; dann müfste man aber, um tävubhau mahän kshetrajna eva ca zu ver- 
stehen, bhütätma durch mahän erklären. Rägh. sagt: mahän buddhistadupa- 
lakshitam linga^ariram j kshetrajnah jivätmä | tävubhau bhütairärabdhamäna- 
sthfila^ariropädnnahhhtaih sukshmamäträbhih j sampriktau samveshtitau | uccä- 
vaceshu bhüteshu pancikptabhütärabdheshu sthüla^arireshu madhye sthitam 
varttamänaip dehaip vyäpya. Wenn ferner in v. 18 t&vevobhau mahaujasau 
wiederkehrt, so können doch nur die in 14 genannten tävubhau mahän kshe- 
trajna eva ca bezeichnet sein. Der Verlauf wäre also folgender: der Mensch 
stirbt, die Seele nimmt einen andern Körper an, in welchem sie die Qualen 
der Unterwelt erduldet. Von allem Makel gereinigt, verläfst sie diesen Kör- 
per und geht zu „diesen beiden Gewaltigen“. (Vernunft und wissende Seele 
oder wissende Seele und Allseele, beide Annahmen gleich undenkbar.) Diese 
beiden sehen Tugend und Laster dieses (wessen? v. 22 ist jiva Subjekt), der 
ja nach v. 18 Vyapetakalmasha rein von Makel ist. Wir sehen, der augen- 
scheinlich in Unordnung gerathene Text ist voll von Widersprüchen, die 
schwerlich gelöst werden können, so lange wir nicht in der indischen Litte- 
ratur ähnliche Darstellungen finden. 
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als Korrektiv für die scheinbar ungerechte Vertheilimg von 
Glück und Unglück, von Lohn und Strafe in dem Leben 
des Einzelnen; er bot zugleich eine, wenn auch auf man- 
gelhaftem Wissen beruhende Verwirklichung der Idee des 
Fortschritts und der Vervollkommnung, welche dem Indi- 
viduum wie der Alleit eigenthümlich ist. Indem aber die 
Wanderung der Seelen nicht auf das Gebiet des mensch- 
lichen Daseins beschränkt wurde, sondern alle Stufen der 
Schöpfung nach unten, Thiere, Pflanzen und unorganische 
Natur, wie nach oben, Geister- und Götterwelt umfafste, 
gab sie Zeugnifs, wenn nicht von der Einheit, so doch 
von der Einerleiheit des Kraftprinzips, auf dem alles Seiende 
beruht. 

Fn dem Gesetzbuche finden wir neben dem consequent 
ausgebildeten System der Seelenwanderung, wie es die Sän- 
khya -Philosophie aufstellt, ältere symbolische Anschauun- 
gen, auf welche wir iu erster Linie unsere Aufmerksam- 
keit richten müssen. 

• Den Grundgedanken der Wiedergeburt enthält XII. 
81: „Welcher Art immer der Zustand der Seele (s. S. 21) 
ist, iu welchem der Mensch irgend eine Handlung thut, 
derselben Art ist der Körper, in welchem er die Frucht 
derselben geniefst“ 3I ). 

„Von Sünde und Tod ist das Schlimmere die Sünde ^ 
der Sündhafte geht nach dem Tode nach Unten , der 
Siindlose in den Himmel.“ Der Gang nach Oben und 
der Gang nach Unten, das Aufsteigen in den Himmel und 
der Fall in die Hölle ist die einfachste und roheste Form 
dieser Anschauung 34 ). 


33 ) yftdp?ena tu bliavena yadyat kann» nishevate { tadri^ena farirena 
tattntphalamupüpiute. Cf. IV. 234. 

34 ) M. VII. 53 vyasanasya ca mrityo^ca vyasanaip knshtam ucyate | 
vyasanyadlio’dho vrajati svnryätyavvasani mritah. Nach oben (ürddhvam) ge- 
hen, steht an einigen Stellen allgemein für „sterben“. So II. 120 ürddhvam 
pranä hyutkramanti yunafc sthavira Ayati und III. 169 apänktyadäne yo d&tur 
bhavatyurddhvam phalodayah, oben d. h. nach dem Tode. So vatkarotyilrd- 
dhvadehikam XI. 10. Der Himmel wird durch svar, svarga, div und diva 
bezeichnet. IV. 246 javet svargam , er wird den Himmel erlangen; V. 160 
svargatp gacchati, er geht in den Himmel; VH. 78 paraip vänti svargam 
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Sobald aber die Lehre von der Seelenwanderung sich 
entwickelte, verschwand die Annahme der Ewigkeit der 
Hölleustrafen und die Unterwelt wurde als eine Art Fege- 
feuer betrachtet, in welchem die Sünder je nach der Schwere 
ihrer Vergehen hundert oder tausend oder mehr Jahre 
(XI. 206, 207) zubringen mufsten, ehe ihre Seelen wie- 
dergeboren wurden. „Wenn sie (d. h. die Seele), sagt das 
Gesetzbuch, viel Tugend und wenig Untugend übt, so ge- 
niefst sie im Himmel das Glück, ‘Unit diesen Elementen um-* 
geben, d. h. in einem elementaren Körper; wenn sie aber 
wenig Tugend und viel Untugend übt, so fallt sie den Qua- 
len des Yama (des Richters der Unterwelt) anheim, von 
diesen Elementen verlassen. (XII. 20 sq.) 3S ). Nachdem 


aparänmukhä, sie gehen mit erhobenem Antlitz in den höchsten Himmel ; XI. 6 
svargaqi sama^nute; V. 155 svarge mahirate, er wird in den Himmel erhöht 
(VIIL 75 svarg&cca hiyate, er wird aus dem Himmel hcrabgestürzt) ; divi 
II. 232 (s. n. 40), divaip gatäni V. 159, y&nti XI. 240 sogar von Pflanzen 
und Thieren. 

Die Bezeichnung „nach unten gehen“ findet sich häufig. So VI. 85, 37; 
vrajatyadhab VII. 53; patatyadhab XI. 172; nimajjato'dhastät IV. 194. In 
die Hölle gehen: III. 172, 249, IV. 87, 235, VIII. 128, 307, 313, pratipa- 
dyate 1L 116, XI. 206, patati XI. 37; vaset XI. 207; aväynarakamabhyeti 
pretya VIII. 75; avik^ralt narakaip vrajet VIII. 94. Ein und zwanzig ver- 
schiedene Höllen werden IV. 88 — 90 aufgezählt- 

3S ) yady&carati dharmam sa präyaso’dharmamalpasab | tairevacävfito 
bhütaib svarge sukhamupa^nute || vadi tu präya^o’dharmaip sevate dharmam 
alpa^&b | tairbhütaib sa parityakto yämfb pr&pnoti yntan&b- Hie Qualen des 
Yama werden auch v. 17 genannt; in VI. 61 yätanä^ca yamakshaye „und 
die Qualen im Reiche des Yama“. An andern Stellen III. 211, V. 96, VII. 
4. IX. 303 wird er als einer der acht Welthüter genannt, der den Sü- 
den — und das ist ja die Region der Unterwelt — beherrscht. IX. 307 
wird er mit dem König verglichen: vathä yamab priyadveshyati pr&pte k&le 
niyacchati „wie Yama, wenn die Zeit gekommen ist, Freund und Feind zü- 
gelt“, so solle auch der König thun. Nir. X. 20 citirt einen Vers, welcher 
den Yama König, ZusamtncnfÜbrer der Menschen nennt (conf. Rig-Veda I. 
96, 6). vaivasvataip saipgainanaip jnnanam yamaip räjanam. M. VIH. 92 
sagt: Yama, der Sohn des Vivasvata, der Gott, der dir im Herzen weilt, 
wenn du mit dem nicht in Widerspruch, so gehe nicht (d. h. so hast dn 
nicht nöthig) zur Gangn noch zu den Knru’s. yamo vaivasvato devo yasta- 
vaisha hfidisthitab | tena cedavivadaste inA gangämmä knrun gamab* Yama 
also, Richter der Menschen nach dem Tode und Todtengott (antaka III. 87) 
wird zugleich als innerer Richter aufgefafst. Ob die Bezeichnung des Südens 
als Unterwelt und Sitz des Yama mit der Hitze des südlichen Klimas — 
Feuerqualen spielen eine wichtige Rolle unter den Höllenstrafen — zusam- 
menhängt, ist die Frage.* Nir. a. a. O. sagt: aguirapi yama ucyate; das Bei- 
wort: Sohn des Vivasvat, der Sonne, könnte in dem Sinne gedeutet werden. 
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aber die Seele die Qualen des Yama Übersianden hat, geht 
sie, von Makel gereinigt, wiederum in Theile dieser fünf 
Elemente ein“, d. h. nimmt einen elementaren Körper an. 
Kurz vorher aber heilst es: „Nach dem Tode böshandeln- 
der Menschen entsteht sogleich aus den fünf (elementaren) 
Substanzen ein anderer, zum Erdulden der Qualen bestimm- 
ter Körper. Nachdem mittelst dieses Körpers die Qualen 
des Yama überstanden sind, löst er sich wiederum in die 
Theile der fünf Substanzen auf 30 ).“ Dafs die Seelen in 
Körpergestalt in die Hölle fahren, deutet auch folgende 
Stelle an:„ Die Sünder verfallen dem Aufenthalte in den 
schrecklichen Höllen, in dem Tämisra (M. IV. 88, 165. 
Yaj. III. 222) u. s. w., in dem Walde mit schwertähnlichen 
Blättern u. s. w. und dem Binden und Schneiden (Höllen, 
in welchen die Glieder gebunden und abgeschnitten wer- 
den), und mannigfaltigen Qualen und dem Verschluugen- 
werden von Krähen und Eulen, und der Gluth von Sand- 
kuchen (oder von glühenden Kuchen, die sie essen und 
glühenden Sand, über welchen sie gehen müssen) und dem 
Gebranntwerden in glühenden Töpfen.“ (XII. 75, 76.) Al- 
les das sind ja Experimente, welche einen materiellen Kör- 
per voraussetzen. 


3 e ) XII. 16 pahcabhya eva matrabhvab pretya dushkptinaip nriuäm J 
fariram yitan&rthiyamanyadutpadyate dhruvam. 17. ten&nubhüya t& yäitulj 
farireneha yötanäh | tasveva bhütamäträsu praliyante vibhäga^ahi. Medh. sagt: 
anubhüya tena püncabhautikena farirepa J täni fanräpi punah praliyante täsu. 
Jones aber übersetzt: and, being intimately uni teil with those minute nervons 
partioles, according to their distribution , they shall feel, in that new body, 
the pangs inflicted in each case by tbe sentcnce of Yama, nach Kull.’s Er- 
klärung: tena nirgatena farirepa tä y ainakiri t&yätan ä dushkritino jiväh sük- 
shmanubbütasthülafariranä^e (?) teshvevarambhakabhütabhägeshu yathä svam- 
praciyante (?) tatsagiyogino bhfitvä avatisbtanta ityartba^. Wenn Kuli. nicht 
eiuen andern Text vor sich hatte, so wurde er zn dieser abstrnsen Ueber- 
setznng durch das Bestreben verleitet, die Wiederholung so’nubhüya sukho- 
darkän doshän u. s. w. zu vermeiden. Wir aber haben kein Interesse, ihm 
auf diesem Wege zu folgen, da für uns die Unfehlbarkeit des Gesetzbuches 
glücklicher Weise kein Glaubenssatz ist. Ich bemerke nur Eins: in v. 16 
ist jariram Subjekt; in v. 17 mufs yarirkn i oder sonst eine allgemeine Be- 
zeichnung für Mensch ergänzt werden, nicht jiväh, wie Knll. meint; in v. 18 
endlich ist »sa“ Subjekt, d. h. jivab. M. Duncker Geschichte d. Alt. II. 74 
sehreibt: Hier (in der Hölle) werden die Seelen-von Eulen und Raben zer- 
hackt u. s. w. 
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Ebensowenig wie die Qualen der Hölle ist die Seele 
im Stande, die Freuden des Himmels zu empfinden, wenn 
sie nicht von einem elementaren Körper umkleidet ist. Die 
Andeutungen über die Art dieses Körpers sind freilich ziem- 
lich spärlich im Gesetzbuche. 

In dem oben citirten Verse (XII. 20 cf. n. 33) heilst 
es, die Seele geuiefse die Freuden des Himmels „von die- 
sen Elementen umhüllt“, d. li. mit einem aus den fünf Ele- 
menten bestehenden Körper 3T ). 

Au die Stelle dieser ebenso einfachen als rohen Vor- 
stellung tritt aber in mehreren anderen Versen eine we- 
sentlich verfeinerte. Es ist ein luftförmiger, glänzen- 
der Körper, mit dem bekleidet die Seele in den Him- 
mel eingeht. „Die Tugend, heilst es, führt den Menschen, 
der ihr ergeben ist, frei von Makel in die andere Welt, 
den leuchtenden, mit einem Luft-Körper begab- 
ten“ 38 ). Und ferner „der Brälimane, welcher alle Wesen 
ehrt, gelangt geraden Wegs zum höchsten Aufenthalte, in 
Glanzgestalt“ * 9 ). Ebenso „der Hausvater, welcher diese 
drei heiligen Feuer nicht vernachlässigt, wird die drei Wel- 
ten überwältigen ; glänzend an Gestalt freut er sich im Him- 
mel göttergleich“ 40 ). Wie in den beiden letzten Versen 
das Feuer, so wird in dem folgenden die Luft als einziger 
Bestandtheil dieses himmlischen Körpers angegeben. „Wer 
drei Jahre lang Tag für Tag unermüdet dieses Gebet (die 

37 ) So Kuli., der hinzufUgt, die Seele behalte ihren menschlichen Kör- 
per: sa yadi jivo manushada^äyämbähulyena dharmamanutishtati tadä taireva 
pj-ithivyadibhütaib sthüla9arirarüpatayaparir;atairyuktab svargasukhamanubha- 
vati | yadi punafr sa jivo m&nushada9&vämb&hulyena papamanutis^tati tadi tai- 
revabhütainnänushadeharüpatayäparipataistyakto mj*itab sannanantarampafica- 
bhya eva matrübhya ityuktarityäyätanänubhavocitasanipätakathinadeho yäipib 
pi4& anubhavati. Kägh. will, der himmlische Körper bestehe aus den Urelementen 
(Jones; clothes with a body formed of pure elementary particles) und erklärt 
bhüta in v. 20 durch lingadehaghatakabhüta, in v. 21 dagegen durch aibika- 
9arirärambhakabliütaih j atkavä bhutaifc bbüiarabdhaih pusbkalairindriyaih. 

38 ) IV. 243 dhannupradhanatu purusbaip tapasä hatakilvisham | para- 
* lokam nayatyä^u bh&svantarp kha9aririuam || 

99 ) III. 93 evaip yal? sarvabhut&ni brähmago nityamarcati | sa gacchati 
paratp sthänaip tejomürtifc patharjunä || 

40 ) II. 232 trishvapramadyanneteßhu trig lokan vijayed gphi | dipya- 
mänaj} svavapushi devavaddivi modate || 
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s&vitri , Hymne an die Sonne) hersagt, der geht zu dem 
höchsten Brahma, Wind geworden, in Luftgc- 
stalt“ 4 '). Bedeutungsvoll ist in diesem Verse der Umstand, 
dafs an die Stelle der unbestimmten Ausdrücke* Himmel, an- 
dere Welt“ u. s.w. der Ausdruck „Brahma“ (neutrum) tritt, 
so dafs wir die Frage beantworten können, was eigentlich 
das Gesetzbuch unter diesem räthselhaften Wesen verstehe. 
Denn diejenige Form, in welcher sich die Seelen mit dem 
Brahma vereinigen, mui's zugleich die Form des Brahma 
selbst sein. Im Gesetzbuche ist das Brahma — wohl zu 
unterscheiden von dem Brahma, dem aus dem Ei gebore- 
nen Herrn der Welt — nicht eine Abstraktion, nicht die 
„reine Idee der Gottheit“ (Schlegel Ind. Bibi. H. 422), 
nicht der Geist als absolutes Sein, von welchem die Ve- 
danta-Philosophie ausgeht, nicht das „göttliche Wort“ oder 
„die reine Weltseele“. (Westergaard, Zwei Abh. p. 19 f. 
Duncker a. a. O. p. 66 f. unterscheidet nicht genug zwi- 
schen dem Brahma als Neutr. und dem Brahma als Masc. 
vgl. p. 69 die Welt emanirt nicht aus dem Brahma, son- 
dern aus dem Brahma.) Brahma ist die Weltsubstanz, 
etwa leuchtender Aether, aus welcher alles Seiende entfal- 
tet wurde. Nur in diesem Sinne kann von einem „Brahma- 
artigen Leibe“ gesprochen werden *■). Wenn also in dem 
Gesetzbuche von der Vereinigung mit Brahma gesprochen 
wird, so haben wir nicht an eine rein geistige Existenz zu 
denken 43 ). 


41 ) II. 82 yo’dhite’hanyahanyetärp trini vanthänvatandritab | ea brahma 
paramabhyeti v&vubhütah kliamurtimun || 

4 a ) II. 28 brahmivaip kriyate tanuh sc. vajnnilj. Loiselenr übersetzt: 
„L’cturie du Veda etc. pre'parcnt le corps h l’absorption dans l’fitre divin!“ 
im Vertrauen auf Kullüka’s widersinnige Erklärung: br&liml brahmapraptiyo- 
gye’yaiptanuh tanvavachinna atniü kriyate karmas:»bakfitabrahnmjnanena 
mokshaväpteh. Dagegen sagt er zu IV. 243 (s. oben) paralokaip nayati 
brahmasvarg&dirOpam | kham brahmetyädyupanishatsu kha^abdasya brah- 
mapi pravogah | khafaririi.iam brahmasvarüpam. 

43 ) I. 98 brahinabhüyäya kalpatc cf. XII. 123; VI. 79 brahmabhyeti 
sanätannm; VI. 85 brabinädhigaechati param; XII. 125 brahm&bhyeti param 
padain; VI. 81 brahmanyevüvatishtate ; IV. 282 brahmasärshtit&m Apnoti u. s.w. 
Ob brahm&loke matiiyate VI. 32; IV. 182, 260; sa gacchati brahmanah sadma 
f&fvatam II. 244 auf die Welt des Brahma zu beziehen, ist zweifelhft. Da» 


Digitized by Google 



37 


lui Zusammenhang mit den im Vorstehenden entwik- 
kelten Anschauungen von Himmel und Hölle beschränkte 
sich die Seelenwanderung auf den Kreis der elementaren 
Schöpfung; ob hier bereits ein Uebergeheu der Seelen in 
Thier-, Pflanzen- und unorganische Körper angenommen 
wurde, vermögen wir nicht mit Bestimmtheit zu entschei- 
den, wenngleich die Grundansicht von der Einheit der Na- 
tur eine solche Annahme wahrscheinlich macht (S. 8). 
Als sich aber im Laufe der geistigen Entwicklung die ei- 
genthümliche Idee der Individualität der Seele bestimmt 
ausprägte, mulsten die mehr poetischen und mythologi- 
schen Anschauungen ausgeschieden werden zu Gunsten ei- 
ner konsequenten Durchführung der Lehre von der See- 
lenwanderung. Stand ja auch die Lehre von der Hölle in 
einem inneren Widerspruch zu der von der Seelenwande- 
rung; wenn die Sünden bereits durch die Qualen in der 
Unterwelt getilgt werden, wefshalb erfolgt die Wieder- 
geburt, insofern die Wiedergeburt als solche ein 
Uebel ist? Offenbar, der indische Geist hatte bis dahin 
die mangelhafte Kenntniis der wirklichen Welt durch Phan- 
tasien über das Jenseits zu ersetzen gesucht; die Sänkhya- 
Philosophie aber zwang ihn zur Einkehr in die Welt des 
Seienden. Der Dualismus der Sänkhya — dessen Idee in 
der Brahma -Substanz embryonisch eingcschlosseu lag — 
war für das indische Bewulstsein ein bedeutender Fort- 


Wort brahma findet sich häufig im Gesetzbuche in der dem Gebrauche im 
RV. entsprechenden Bedeutung von „ heiliger Wissenschaft“ 1 d. h. Kennt ui ß 
des Veda. So TT. 87, 58, 59, 70, 71, 81; VT. 39 u. s. w. Nach Roth, 
Brahma und die Brahmanen, bezeichnet Brahma (ueutr.) im RV. „Audacht, 
Gebet 14 , nicht das absolute Sein oder das Heilige überhaupt (Duncker a. a.O. 
p. 65). Wäre das Brahma der reine Geist, wie konnte der Veda von einem 
„Herrn des Brahma“, Brahmaiiaspnti oder Brihaspati, reden! Je vieldeutiger 
das Wort ist, um so wichtiger ist es, strenge zu scheiden, um nicht nach 
Art der indischen Kommentatoren Ideen der späteren Zeit in Werke einer 
früheren Periode hineinzutragen und auf diese Weise alle historische Kritik 
unmöglich zn machen. Man vergesse nie die Worte Roth's: „Man könnte 
diesen Begriff (des Brdhma) das Maafs nennen, an welchem der Fortschritt 
des auf das Göttliche gerichteten Bewußtseins sich messen läßt, indem er 
auf jeder neuen Stufe desselben eine andere Gestalt gewonnen , aber immer 
dasjenige in sich beschlossen hat, was die höchste, geistige Errungenschaft 
des Volkes war.“ Zcitschr. d. D. M. Ges. T. 68. 
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schritt, indem er zuerst die Begriffe von Kraft und Stoff 
prinzipiell zu scheiden unternahm. Von einer Seele n- 
wanderung im engem Sinne kann nur im Gebiete der 
Sänkhya-Philosophie die Rede sein. Mochten nach frü- 
hem Anschauungen die Guten den Weg nach Oben be- 
schreiten, um in dieser oder jener Götterwelt den Lohn 
ihres irdischen Thuns zu empfangen, die Bösen aber in 
den zahlreichen Höllen der Qual verfallen; mochte später 
die Idee der Einheit alles Seienden sich in jener höchsten 
und feinsten Brahma- Substanz verkörpern, diese Idee des 
Brahma wie einen Zauber über die Gedankenwelt des Vol- 
kes ausübend, die Höllen zu Orten der Prüfung, die Him- 
mel zu Stationen auf dem Wege nach der Vereinigung mit 
Brahma umgestalten: die unbewufste Annahme der Iden- 
tität von Kraft und Stoff hielt das indische Denken in dem 
Kreise der sinnlichen Anschauung gefangen. Die Sänkhya 
löste die Brahma -Substanz in Kraft und Stoff, das Indi- 
viduum in Seele und Leib auf. Die Idee der individuel- 
len Seelen ist früher erörtert worden. Ohne diese ist die 
Seelenwanderung ein leeres Wort. Wenn nach vedäntisti- 
schen Anschauungen die Seele gleichsam nur ein Funke 
ist, der aus dem absoluten Geiste ausströmt und wieder 
in denselben zurückkehrt, wenn der Leib nur wesenloser 
Schein, welchen Anhalt soll da die Idee der Kontinuität 
der Einzelseele in verschiedenen Körpern finden? 

Die vollständige Lehre von der Seelenwanderung fin- 
den wir im zwölften und wahrscheinlich spätesten Buche 
des Mänava -Werkes. Hier, wie in der Sänkhya, bezeich- 
net der Weg nach Unten die Verkörperung der Seele im 
Gebiete der Thier-, Pflanzen- und unorganischen Welt; 
der Weg nach Oben die Wiedergeburt als gute Geister 
und Götter; der Zweck ist die Befreiung von jeder Wie- 
dergeburt. 

Die Dreitheilung der Welt in Ober-, Mittel- und Un- 
ter-Welt, sowie die Charakteristik der einzelnen Regionen 
knüpft äufserlich allerdings an rein sinnliche Wahrnehmun- 
gen an; die Sänkhya aber, indem sie sich ganz desselben 
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logischen Verfahrens, welches wir oben (p. 11 f.) erörtert 
haben, bedient, führt drei Reihen von Grundeigenschaften, 
welche allem Seienden (d. h. allen aus der Natur ent- 
wickelten primären und sekundären Prinzipien und den 
Einzelwesen) zukommen, auf drei Urstoffe zurück: We- 
senheit, Leidenschaft und Finsternifs, drei Fäden 
(guna), aus deren Verbindung alles Seiende besteht. „Der 
Mensch, sagt das Gesetzbuch, möge Wesenheit, Leiden- 
schaft und Finsternils als die drei Substanzen seines Selbst 
erkennen“ **). 

„Wesenheit, sagt Manu, ist Wissen (Erkenntnifs und 
Bewuistsein) , Finsternifs Unwissenheit, Leidenschaft Hais 
und Liebe“ “). Und I^varkrishna nennt die erste „erleuch- 
tend“, die zweite „thätig“, die dritte „hemmend“. 

Ebenso Übereinstimmend sind die Sänkhya -Texte und 
das Mänava-Werk in Bezug auf die Wirkungen, an wel- 
schen die einzelnen Substanzen zu erkennen sind. 

„Was sich im Innern kundgiebt als von Freude (in- 
nerer Zufriedenheit) begleitet, ungetrübt wie reiner Glanz, 
das soll er als Wesenheit erkennen. Was aber mit 

44 ) M. XII. 24 gattvaip rajastama^caiva trinvidyätätmano gunän. ätma 
bezeichnet hier weder „Tarne (c’est-ä-dire Tintelligence)“, wie Loiselenr, noch 
„the rational soul“, wie Jones übersetzt — die Seele als solche ist nicht 
triguna, cf. Kap. VI. 10 — , sondern steht für das pron. refl. mit Beziehung 
auf das Subjekt von v. 23 und v. 11. Guna bezeichnet ursprünglich die Fä- 
den eines Strickes, also Bestandteil , dann Eigentümlichkeit, Eigenschaft; 
in letzterer Bedeutung wird das Wort gewöhnlich gebraucht. Die Sänkhya 
aber, indem eie die drei Urstoffe bezeichnte , ging von der ursprünglichen 
Bedeutung aus, worauf bereits Colebrooke Ess. p. 157 hingewiesen. Yijn. zu 
Kap. I. 61 schreibt: sattvädini dravyäni na va^eshikä gunäb saipyogavibhä- 
gavattv&t | laghatvacalatvagurntvädidharmakatväcca | teshvatra pästre 9 rutyä- 
dau ca gunasabdafc purushopakarapatvät purushapa 9 ubandhakatrigunätmakama- 
hadädirajjunirmätptväcca prayujyate. Wesenheit u. e.w. sind Substanzen, nicht 
unterscheidende Eigenschaften, weil eie der Verbindung und Trennung unter- 
worfen sind und weil sie die Eigentümlichkeit des Leicht-Seine, des Beweg- 
lich -Seins und des Schwer-Seins haben. Cf. Kär. 13, Kap. I. 128. Sie 
heifsen guna, weil sie Werkzeuge des Genius sind und weil sie den Strick 
bilden, nämlich das aus den drei Substanzen bestehende Grofse, d. h. das 
Vernunftprinzip und die andern (Prinzipien), welche den Genius gleich einem 
Opferthier fesseln. Cf. Wilson 8. Kär. p. 53. 

* A ) M. XII. 26 sattvaip jnänam tamo'jnänarp rägadveshau rajafo snifi- 
tarn. Kär. 12 prakä 9 apravfittiniyamärthä^ gupäl}, was der Kommentar um- 
schreibt durch prakä 9 akriyästhiti 9 iläfy. 
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Schmerz verbunden ist und Trauer verursacht, das er- 
kenne er als schwer zu verdrängende Leidenschaft, die 
stets die Bekörperten fesselt. Was' endlich von Verwir- 
rung begleitet ist, unbestimmt, am Sinnlichen haftend, un- 
begreiflich, unerkennbar, das möge er als Finsternifs 
erkennen“ 4B ). 

Wir haben oben die drei Qualitäten als „Ur Stoffe“ 
bezeichnet, wie früher die Natur. Welches Verhältnifs be- 
steht zwischen der Natur und den Qualitäten? Um den 
Gedanken der Sänkhya in seiner Konsequenz aufzuzeigen, 
gehen wir von der Auffassung Kapila’s aus. Die Natur, 
sagt er, ist das Gleichgewicht der drei Qualitäten“, 
welchen Satz der Kommentar erklärt durch die Bemer- 
kung, in der Natur befinden sich die drei Substanzen in 
einem solchen Verhältnifs, dafs weder ein Weniger noch 
ein Mehr stattfinde; und zwar sei dieser Zustand ein nioht- 
bewirkter, d. h. ein ursprünglicher. Die Natur sei die ur-'“ 
sprüngliche Gleichheit der drei Substanzen 47 ). 

Die Identität der Natur und der drei Qualitäten ist 
also aufser allem Zweifel; die drei Qualitäten sind die 
allgemeinsten Substrate alles Seienden, da sie die als real 
gesetzten allgemeinsten Eigenschaften in sich vereini- 
gen. Sie bilden den Inhalt des Begriffes „Natur“, auf den 
also die p. 1 1 f. gegebene Erklärung ihre vollständige An- 
wendung findet. In der Kärikä des Ipvarakrishna finden 
wir freilich die Definition Kapila’s noch nicht, wenn auch 
die Anschauung ganz dieselbe ist. „Die letzte Ursache 


46 ) M. XII. 27 tatra yatpriiiaaipyuktarp kincidätmam lakshayet | pra^äo- 
tamiva ^uddbabhaip sattvaip tadupadhärayet || 28 yattu duJjkhasamäyukta- 
mapritikaramätimuiab j tadrajo’pratighaip vidvütsatatam häri dehinärn || 29 
yattu syanmohaeaipyiiktamavyaktaip vishayatmakam | apratarkyamavijnejaip ta- 
mastadupadhärayet. Cf. K&r. 12 prityapritivishädätmakä^ guijäb* Tatt. Sam. 
50 — 62, 69. Kap. I. 127. ' 

47 ) Kap. I. 61 sattvarajastamasäip sämyavastha prakritih. Vijn.: teshäqi 

sattvädidravyänaip yä aämyavaBthÄnyünanatiriktävaathd, | akäryavastheti nish- 
karshah | ak üry avasthopalakshitaip gu^asämttnyam prakritirityartha^ | maha- 
dAdayo’pi karyasattvädirupÄ^ purushopakaranataya gunäyca bhavanti. In 
einem Citat aus dem Vishgupuri^a bei Kap. I. 62 heilst es trigugaqi tajja- 
gadyonily t 
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(der Welt), das Unentfaltete wirkt mittelst der drei Qua- 
litäten 18 ). Dafs die Trennung der Begriffe nur scheinbar 
ist, deutet der Kommentar mit den Worten an: Wie der 
Wald aus Bäumen, so besteht die Natur aus den Qualitäten. 

Das Gesetzbuch bezeichnet- die Form dieser Qualitä- 
ten als Substrat aller Wesen und Alles durchdrin- 
gend 40 ). Wir wissen aber, dafs die alles durchdringende 
Substanz die feinste und also solche die ursprünglich- 
ste ist. 

Das ursprüngliche Gleichgewicht der Qualitäten wird 
im Momente der Schöpfung (s. S. 6) durch das Eindrin- 
gen des Genius aufgehoben. Die drei Substanzen, welche 
in der Natur unentfaltet und unsichtbar waren, werden 
sichtbar in dem ersten entfalteten Prinzip, in der Ver- 
nunft 50 ). 

„Von den drei Qualitäten durchdrungen, sagt Manu, 
"verweilt der Grofse (d. h. das Vernunftprinzip) in allen je- 
nen Zuständen 51 ). 

Durch die Qualitäten also werden die Modifikationen 
der Prinzipien, die an sich einfach sind, hervorgebracht 
und zwar durch die verschiedene Mischung der Qualitäten, 
von denen die Kärika sagt, „sie überwinden, durchdrin- 
gen, erzeugen, verbinden -sich gegenseitig und existiren in 
einander“ yl ). 

Da das Substrat aller Wesen eine Mischung der drei 
Qualitäten, so folgt, dafs allem Seienden Wesenheit, 
Leidenschaft und Finsternifs zukommt; die Verschieden- 
heit der Wesen beruht auf dem Vorherrschen einer Qua- 


48 ) Kär. 16 kirapam astyavyaktam (M. I. 11) pravarttate tripmatal). 
Tat Sam. 69. Kap. I. 136. 

4 “) M. XII. 26 etadvyäptimadeteshäip sarvabhfitäpriiaip vapu b . 

1 °) Vijn. zu Kap. I. 136 mahattattvasya bi sukhädirgugali säkshätkriyate 
prakpitepca guno’pi na säkshätkriyate. 

* ') M. XII. 24 sattvaip rajaetamapcaiva trin vidyädätmano gunän | yair- 
vyäpyemän sthito bhävän muhen sarvänapeshatah. bbava kann sowohl Zu- 
stand Überhaupt, als die oben genannten acht bhava der buddhi bezeichnen. 
Ganz dieselbe Anschauung finden wir Nir. XIII. 3. 

5 2 ) Kär. 12 anyony&bhibhaväfravajananamithunavpttavajca gun&b. Cf. 
Kap. I. 127, 128. 
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lität. In den Göttern also herrscht die Wesenheit vor; 
sie sind aber nicht frei von Leidenschaft und Finstemii's, 
ebensowenig wie die unorganische Natur frei ist von We- 
senheit. „Wenn eine von diesen Eigenschaften durchaus 
überwiegt, dann macht sie in dem Bekörperten (d. h. der 
individuellen Seele) diese Eigenschaft vorherrschend“ i3 ). 

Die Bezeichnungen: wesentlich, leidenschaftlich, fin- 
ster sind also immer nur relativ aufzufassen ; wesenheitlich 
ist deijenige, in welchem die Wesenheit die überwiegende 
Qualität (oder Substanz) ist u. s. w. In diesem Sinne sagt 
Manu: „Die Wesenheitlicheh (sc. Seelen) gehen in das 
Gottsein ein, die Leidenschaftlichen in das Menschsein, die 
Finstern in das Thiersein; das ist der dreifache Weg“ 64 ). 
Und fast mit denselben Worten sagen die Kärikä und Ka- 
pila: Oben (oberhalb der Erdenwelt) ist die Schöpfung, 
die mit dem Brahma beginnt und mit dem Starren aufhört, 
überwiegend Wesenheit, unten (eigentl. von der Wurzel 
an) ist sie überwiegend Finsternifs, in der Mitte überwie- 
gend Leidenschaft “). 

Das Gesetzbuch unterscheidet innerhalb jeder der drei 
Reiche drei Stufen, so dafs also eine Neuntheilung zu Stande 
kommt. „Dieser durch die Qualitäten bestimmte dreifache 
Weg mufs wiederum als ein dreifacher erkannt werden, als 


53 ) M. XII. 25 yoyadaishäip guno dehe säkalyenätiricyatc | sa tadä tad- 
guoaprayaip taip karoti 9 aririnam. Medh. : yadvapi sarvam trigugaip tath&pi yo 
yadäguyalj s&kalyena kärtsyenätiricyate | adhikam präpnoti pürvakarmät^aya- 
vafät j sa tadä purushasya gunäntaramabhibhavati | atah 9 ariratatguiiapräyo 
bhavati | tadiyamevadharmamädar^ayati gugäntaraip jahätiva. 

ftl ) M. XII. 40 devatvaip s&ttvika yänti manushyatvaip ca räjasal} | ti- 
ryaktvarp tämasä nityamityeshä trividhä gati^. 

A *) K&r. 54 örddhvaip (Vijn. za Kap. III. 48 bhürlok&duparispshtil?) 
sattvavi 9 älastamovi 9 äla 9 ca mülatah sargah (Vijn. zu Kap. III. 49 bbürlokäda- 
dhaty) | madhye (Vijn. zu Kap. III. 50 bhürloke) rftjovi 9 &lo brahmädistamba- 
paryantah. Cf. M. I. 50. Nach K&r. 58 sind der Oberwelten acht: die des 
Brahma, des Prajäpati, des Mondes, des Indra, der Gandharven (M. XII. 47), 
der Rakshas (M. XII. 44), der Yaksha’s (M. XII. 47) mnd der Pi 9 &ca’s (M. 
XII. 44); die Menschen weit ist nur eine; der Thierwelten fünf, nämlich: Hans- 
thiere, Wild, Vögel, Reptilien (auch Fische) und Pflanzen nebst den Minera- 
lien. tiryanc bedeutet ursprünglich das im Gegensatz zum aufrecht gehenden 
Menschen wagerecht gehende Thier und ist die Bedeutung wohl nur zum 
Zwecke der Klassifikation erweitert worden. S. n. 54. 
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unterer, mittlerer und oberer je nach dem Handeln und dem 
Wissen“ 66 ). Da jede Wiedergeburt (Weg) von dem Han- 
deln und Wissen — die sich gegenseitig bedingen — ab- 
hängt, so erfahren wir nichts über die Norm dieser neuen 
Dreitheilung; es liegt aber auf der Hand, dafs die Stufen 
innerhalb der drei Reiche durch das schwächere oder stär- 
kere Ueberwiegen der charakteristischen Qualität bedingt 
werden. Da die Bezeichnung der den neun Stufen ange- 
hörenden Wesen, wie dieselbe im Gesetzbuche vorliegt, 
keineswegs eine rein systematische ist, sondern eine prak- 
tische und nicht ohne Interesse für die Anschauungen der 
Zeit, so möge sie hier Platz finden ”). 


5 6 ) M. XII. 41 trividha trividhaishäip tu vyneyä gaunOci gatih | adhainä 
madhyamägry& ca karmavidyävifeshatal?. 

5 7 ) Die unterste Stufe der Region der Finsternifs, auf welcher also die 
Qualitäten der Leidenschaft und Wesenheit im geringsten Maafse vorhanden 
sind, besteht aus den unorganischen Stoffen und den Pflanzen (dem Starren 
I. 40), den Würmern und Insekten (I. 40), den Fischen (I. 39), den Schlan- 
gen (I. 37) und Schildkröten, den Ilausthieren und dem Wild; die mittlere 
Stufe aus den Elephanten und Pferden, den (?fidra (Kaste der Dienenden, 
Lassen, lud. Alt. I. 407, 797. M. I. 61) und den verworfenen Mleccha 
(den Rarbaren, den nicht Sanskrit- sprechenden Fremden), den Löwen, Tie- 
gem und Ebern (welche also noch höher stehen als die vierte Kaste uud die 
Fremden, Lass. I. 354); die höchste Stufe der Region der Finsternifs bilden 
die wandernden Schauspieler, die Suparpa (phantastische Vögel, wie der Ga- 
ruda, der Fürst der Vögel, auf dem Vishnu reitet, I. 37, hier vielleicht für 
Vogel überhaupt), die Gauner ( purusha^caiva dümbhikäh). die liakshas (cf. 
n. 55 Vampyre oder Dämonen, wie jener Rävaua, König von Lanka (Ceylon), 
der die Gemahlin Räma’s, die Sita (PHugschaar) raubte. I. 37) und die Pi- 
9 äca (niedere, aber grausamere Dämonen, I. 37). Diese bilden den Ueber- 
gang zu der Region der Leidenschaft (der Menschheit), deren unterste Stufe 
besteht aus den Athleten (Faustkämpfer, X. 22) und Ringern, aus den Tän- 
zern und den Waffenschmieden und aus den dem Spiel und Trunk Ergebe- 
nen ; die mittlere Stufe bilden Könige und Krieger und die königlichen Haus- 
priester und die in Rede und Kampf Ausgezeichneten; die oberste Stufe aber die 
Gandharven (I. 87, himmlische Sänger und Diener des Indra), die Guhyaka’s 
(Hüter der Schätze des Kuvera, des indischen Plutus), die Yaksha's (Diener 
des Kuvera, wie die vorhergehenden) und die Diener der Götter (vibudha) 
und sümmtliche Apsarascn (I. 37, die Gattinnen der Gandharven). Die erste 
Stufe der Welt der Wesenheit nehmen ein die Büfser, die frommen Bettler, 
die Br&hmanen (VI. 54, die im vierten Stadium des religiösen Lebens auge- 
langt sind) und die Götterscbaaren (wörtlich: die auf dem Götterwagen, vi- 
muna. (wie der des Kuvera, pusbpaka genannt) Fahrenden, (nach Medh. Göt- 
ter des Luftraums) und die Sternbilder (die 28 Mondstationen oder die klei- 
neren Sterne?) und die Daitya's (Asuren? I. 37. Wind. 1666: die Genien 
der 12 Sonnenhäuser); die zweite Stufe bilden die Opferer. die Rischis (prie- 
sterliche Sänger und Heiligen), Götter, Gestirne (I. 88), Jahre (Jahreszeiten?) 
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Wir haben das Prinzip, anf welchem die Wiederge- 
burt auf den drei Wegen erfolgt, oben angedeutet; ebenso 

und die Manen (I. 37. Bhg. IX. 26, X. 29. Wilson Vishuu-purapa p. 320) 
und die Sadhya’s (eine Art Halbgötter, I. 22; M. Bh. XII. 10994, V. 1261); 
die höchste Stufe der Wesenheit und also die absolut höchste Stelle nehmen 
ein der Brahma, die Alles- Schaffenden (vifvaspjo, pl. von vtyaspj» sonst be- 
kannter Beiname BrahmA’s selbst; die Kommentare wollen unter viyv. den 
Marici und die andern von Manu (I. 34, 35) geschaffenen Grofs -Weisen ver- 
stehen; aber Manu ist ja selbst von BrahmA geschaffen und kann also doch 
nicht höher stehen als sein Schöpfer. Wind. Uberset/t: der Allschaffende.), 
das Recht (Gesetz), das Grofse und das Unentfaltete (s. n. 17). M. XII. 42 
— 60. Auf den ersten Blick fällt uns auf, dafs die in v. 40 (n. 51) aufge- 
stellte Dreitheilung nicht beobachtet ist. Mensehen — denn die £udra’s und 
Mleccha’s und die Gauner sind doch auch Menschen — sind der Region der 
Finstemifs, Menschen — die BrAhmanischen Bllfser — der Region der Wesenheit 
zugetheilt. Im Kom. zu KAr. 54 (n. 66) finden wir eine systematische Klassifika- 
tion, welche mit den Angaben des Gesetzbuches sehr schlecht stimmt. Von den 
Gandharven, Rakshas, Vakshu’s und P^Aca’s, deren Welten GaudapAda zu den 
oberen zählt, versetzt Manu dieGaudharven und Yaksha’s auf die oberste 
Stufe der Region der Leidenschaft, die beiden andern sogar in die Unterwelt. 
Das Gesetzbuch hielt sich dabei weniger an die wirkliche oder eingebildete 
Körperform, als an die Vorstellungen und Empfindungen, welche die einzel- 
nen Wesen erregten. Und darin liegt das Interesse dieser Stelle. Die sou- 
veräne Verachtung gegen die unterjochten Eingeborenen (^üdra) und gegen 
die Fremden ist ebenso charakteristisch als die Nichterwähnung der dritten 
Kaste (vai^ya M. I. 90) der Ackerbauer und Handeltreibenden. Die «Ver- 
götterung“ der BrAhmanischen Büfser möchte man BrAhmanischen Elementen 
zuschreiben, wenn nicht so manche andere Züge — die Erwähnung der Waf- 
fenschmiede als der einzigen Handwerker, die Gleichstellung der in Rede und 
Kampf Ausgezeichneten, soipie der Könige und ihrer Hauspriester (die ja auch 
Brähmanen waren), die verhältnifsmttfsig niedere Stellung der Veda’s und die 
hohe des Rechtes (dharma v. 50), die Mifsachtung der Götter -i- an daa Vor^ 
herrschen der Kriegerkaste, welcher die Stifter der SAnkhva und des Buddhis- 
mus angchören, erinnerten. Die höchste Stufe endlich bilden die zwei höchsten, 
substantiellen Prinzipien der SAnkhva, Vernunft und Natur (n. 17). Dafs un- 
ter den Stufen der Wiedergeburt (gati) auch unbelebte Wesen, wie Ge- 
stirne, Veda, Jahr u. s. w. genannt werden, macht Medh. stutzig nnd er wirft 
die Frage auf : wie man denn unbewufste Wesen als Wiedergeburten bezeich- 
nen könne? (Medh. ed. 49: nanuca gatyadhikAre kalj prasango’eetananam.) 
Er kommt znm Schlüsse, dafs es sich in diesem Falle verhalte, wie mit der 
Seele. Diese nämlich sei frei von den Qualitäten nnd doch nenne man die 
sie (die Seele) umgebenden (elementaren) Körper bewufst, obwohl sie unbe- 
wufst seien, (nirguna^ca purushah tadadhish(itAni ifarirapyacetanänyapi ceta- 
nanyuevante.) Bedenklicher schon scheint ihm die Nennung der Vernunft und 
des Unentfalteten (mahAnavyakta eva ca); er weifs sich nicht anders zu hel- 
fen, als die Anwendbarkeit von v. XII. 25 anf diese Stelle zn leugnen. In 
jenen beiden Prinzipien sei von Leidenschaft und Finstemifs kein Ueberrest. 
Damit zerhaut er den Knoten, weil er ihn nicht lösen kann. Der Verfasser 
dachte sich wohl alle jene Dinge als beseelte Wesen, gerade wie er auch dem 
Starren, den Mineralien, Seelen zutheilte. Der Inder kannte „todte Materie** 
nicht, sondern nur Stufen der Kraft-Entwicklung und wenn man der indischen 
Philosophie den Vorwurf machen möchte, dafs sic die Kraft von dem Stoffe, 
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die Charakteristik der drei Wege. Das Gesetzbuch, indem 
es praktische Zwecke verfolgt, und den Zusammenhang des 
Gesetzes oder vielmehr des Rechtes mit jenen höchsten 
Fragen nach dem Wesen, nach Vergangenheit und Zukunft 
der Menschheit ins Licht setzen mufs, begnügt sich nicht, 
wie die philosophischen Lehrbücher, mit jenen mehr allge- 
meinen Angaben. Es versucht vor Allem eine nähere Be- 
stimmung der Handlungen, durch welche die Wege der 
Seelenwanderung sich unterscheiden. Diese Charakteristik 
aber beschränkt sich auf das Gebiet der Menschheit, in- 
nerhalb dessen wiederum (ähnlich wie in n. 48, 49, 50) 
drei Stufen entsprechend den drei Qualitäten abgegränzt 
werden. 

„Wenn Jemand sich dessen, was er getlian hat, was 
er thut und was er zu thun beabsichtigt, schämt, all das 
Thun möge der Weise als mit der Qualität der Finster- 
nis behaftet erkennen. Wenn Jemand durch sein Thun 
in dieser Welt grofsen Ruhm zu erlangen trachtet, sich 
aber über das Mifslingen nicht grämt, so mufs dies Thun 
als leidenschaftliches erkannt werden. Die Handlung aber, 
von der er wünscht, dafs Jedermann sie kenne, deren er sich 
nicht schämt, indem er sie ausführt und über welche sein 
Inneres (besseres Selbst) sich freut, die trägt das Merkmal 
der Qualität der Wesenheit“ 58 ). Denn „das Merkmal der 
Finsternils ist die Begierde, das der Leidenschaft Selbst- 
sucht, das der Wesenheit Gerechtigkeit (Tugend). Das 
Bessere von diesen (Dreien) ist das jedesmal folgende 89 ). 

In der eben angeführten Stelle ist im Gegensatz zu 


d. h. ihrer Erscheinungsform trenne, so möge man bedenken, dafs gerade jene 
Sonderung der Begriffe die unerläfsliche Vorbedingung einer unabhängigen 
Entwicklung des Denkvermögens war. 

5S ) M. XII. 85 yatkarma kptvä kurvah^ca karishyan^caiva lajjate | taj- 
jneyam vidusha sarvaip tanmsarp gnnalakshanam || 36 yenäsmin karniami loko 
khvatimicchati pushkaiäm | na ca ?ocatyasampattau tadvijnevam tu räjasam 
37 yatsarvenecchati jnätuqi yanna lajjati cäcaran | yena tushyati efttmisya 
tatsa ttva gu nalaksh an am. 

4B ) M. XII. 38 tamaso laksbanaip kämo rajasastvartha ucyate | sat- 
tvasya lakshanani dharmal? ^raishtyameshäip yathäkramam. Cf. XII 27 — 29 
in n. 46. Aehnlich Kar. 44 dharmena gamanamürddhvaip gamanamadhastäd- 
bbavatyadharmepa . 
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den positiven Bestimmungen über Recht und Gesetz ein 
inneres, subjektives Regulativ, eine letzte Instanz in der 
Frage nach dem, was eigentlich Tugend sei, aufgestellt. 
Früher bereits haben wir die Stelle (VIII. 91) citirt: j,Die 
Sünder denken: Niemand sieht uns, aber die Götter sehen 
sie und der eigene, innere Geist.“ Darum möge der Zeuge 
nicht lügen. Denn „die Seele ist ihr eigener Zeuge, die 
Seele ist ihre eigene Zuflucht; verachtet nicht- die eigene 
Seele, den höchsten Zeugen der Menschen!“ (ib. 84.) Und 
ferner: „Du, o Lieber, denkst: Ich bin allein! Dir im 
Herzen aber weilt stets jener Recht und Unrecht sehende 
Einsiedler ! K0 ) Der Gott, Yama Vaivasvata, ist es, der dir 
im Herzen weilt ; wenn du mit dem nicht in Widerspruch 
bist, so gehe nicht zur Gangs, nicht zu den Kuru’s. Den 
Kopf nach unten, soll der Sünder in die schwarte (blinde) 
Finstemifs, in die Hölle stürzen, der bei der Entscheidung 
über eine Rechtsfrage eine falsche Aussage machen sollte“ 
(ib. 91 — 94). Wessen wissende Seele (Feldkenner) nicht zwei- 
felt, während er spricht, einen bessern Mann als ihn kennen 
die Götter nicht“ (ib. 96). Welchen Werth die indischen 
Rechtslehrer auf diese innere Befriedigung als Begleiterin 
und Folge einer guten Handlung legen, beweist folgender 
Vers: „Quelle des Rechtes ist der ganze Veda und die 
Ueberlieferung und die Handlungen der den Veda Ken- 
nenden, und die Vorschrift der Guten und die eigene 
Befriedigung“ 6 1 ). In gleichem Sinne sagt Manu: „Wes- 
sen Gemüth bedrückt ist, nachdem er eine Handlung ge- 
than hat, der möge solange Bufse thun, bis dieselbe Zu- 
friedenheit erzeugt“ 6t ). Dieses Gefühl, welches uns 
anzeigt, dafs wir Unrecht gethan, wenn auch der Verstand 


®°) Jones: O friend to virtue, that supreme spirit, which thou believest 
one and the same with thyself, resides in thy bosom perpetually, and is an 
all-knowing inspector of thy goodness and of thy wickedness; eine Ueber- 
setzung, welche, wenn sie sich grammatisch rechtfertigen liefse, den Gedan- 
kengang in der Anrede des Richters an den Zeugen völlig verwirren würde. 

6 1 ) M. II. 6 vedo* khilo dharmamülam .... ätmanastushtireva ca. 

**) M. XI. 233 yasmin kannaoyasya kpite manasab svAdalaghavam | tas- 
minstavat tapab kuryadyivat tushtikaram bhavet. 
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die Schuld nicht erkennt, was ist es anders, als das Ge* 
wissen? „Was ist aber diese innere, räthselhafte Macht, 
dieses Dämonium, dieses rücksichtslose „Du sollst“, dieses 
nimmer ruhende Urtheil anders als das Maafs der Bildung 
und Erkenntnisse, die der Einzelne erlangte, als die Wahr- 
heiten, die zu wirksamen Antrieben in sich aufzunehmen 
er fähig war, als ein Abdruck jener Vorstellungen und Be- 
griffe, welche seiner Zeit und seinem Volke angehören und 
die in ihm nach Maisgabe seiner Eigenart Gestalt gewan- 
nen? Das Gewissen ist der bewufste (?), thätige Zusam- 
menhang des Einzelmenschen mit allen Momenten seines 
Seins und Thuns wie mit der ganzen Menschengesammt- 
heit, die ihn umgiebt und erhält, in der er athmet, webt 
und strebt. Unterliegen nun jene allgemeinen Ideen in 
Wahrheit einem beständigen Wechsel und Wandel, so fol- 
gerecht auch das Gewissen, auch die, Gedanken, die sich 
unter einander verklagen und entschuldigen, selbst die Vor- 
schriften und Gebote, die Ziele und der Inhalt der Tu- 
gend. Bleibend verharrt nichts als das Verhältnifs des 
menschlichen Willens zu seiner Erkenntnil’s , die Energie, 
mit welcher das Subjekt diese gewissermafsen subjektive 
Wahrheit fort und fort vor Augen hat und nach Aufsen 
bethätigt. Der Anfang und das Ende jeder Tugend 
ist dieses Sichselbstbefriedigen, ihr sicherster 
Lohn, wenn jeder andere ausbleibt, ist diese 
Selbstbefriedigung. Jede Qual der Seele aber 
entspringt aus dem Zwiespalt zwischen That und 
Erkenntnifs. Will man von moralischer Fähigkeit re- 
den, so giebt es nur diese einzige, die Fähigkeit, stets 
trotz Allem seinem Gewissen gemäfs zu handeln“ B3 ). 

Jener Wechsel oder vielmehr jene Fortentwicklung der 
allgemeinen Ideen, welche dem subjektiven Gefühl die ob- 
jektive Wahrheit geben, zeigt sich alsbald in der Art, wie 
die Sänkhya als die höchste Stufe der inneren, geistigen 

6 *) S. die sehr anregende Schrift: Die Idee (jies Fortschritte in der Uni- 
versalgeschichte von Dr. A. Jansen. 18C3. p. 202. 
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Befriedigung (im Gegensatz zu der sinnlichen, äufseren) 
diejenige bezeichnet, auf welcher der Mensch die Natur 
in ihrem Wesen und Wirken (sowie in ihrem Gegensätze 
zum Geiste) erkennt fi4 ). 

Wie die innere Befriedigung Folge und Beweis der 
Tugend, so ist die Scham, die innere, warnende Stimme 
Beweis des Unrechts (p. 45). „In dem Maafse, in welchem 
das Gemiith des Sünders die Sünde hafst (verachtet), in 
demselben Maafse wird sein Körper von dem Unrecht be- 
freit #s ). 

Die ethische Tiefe dieser Anschauungen des Gesetz- 
buches ist nicht zu verkennen; ich habe dieselben um 
so ausführlicher behandelt, da Hegel in einem Aufsatze 
über die Bhagavadgita (nach W. v. Humboldt’s Arbeit) 
nebst einer erklecklichen Anzahl von thatsächlichen Irrthtt- 
mem, die nicht alle durch Unkenntnifs der Sprache zu 
erklären sind, vor Allem den begangen hat, den ethischen 
Gehalt des indischen Denkens zu läugnen. Allerdings 
gehört die Bhagavadgita einer späteren Stufe der Ent- 
wicklung an, aber auch da haben sich noch den eben 
angeführten vollständig analoge Anschauungen erhalten * B ). 
Auf den Zusammenhang des Strebens nach Selbstbefrie- 
digung in der Tugend mit dem nach Befreiung von der 
sinnlichen Existenz komme ich später zurück. 

Welches nun sind die Handlungen, die die Seele des 
Handelnden mit Scham und mit selbstsüchtiger Unruhe 
oder mit freudiger Zufriedenheit erfüllen? 

„Die Merkmale der Qualität der Wesenheit sind: Das 
Studium des Veda, Askese, Kenntnifs (des Gesetzes?), Rein- 
heit, Bezähmung der Sinne, Erfüllung der Pflichten und 

6 *) K&r. 50 prakpityiikkyäb tush;i(j. Kap. III. 43. com.: säkshätküra- 
pnryantah parinümab sarvo'pi prukritereva taip ca prakfitireva karotyalmm 
tu küfhasthah pfinia ityütmabhävanatparitoshab. Gand, zu Kär. 50 spricht 
nur von der Natur, und wohl mit Recht, da es sich nicht um die höchste, 
die Befreiung bedingende Erkenntnifs handelt. 

6S ) M. XI. 289 yathä yathä manastasya dushkritaip karma garhati | tatha 
tatha cimraip tattenädharmeua mucyatc. Cf. Bumouf Introd. p. 299. 

**■) S. Berliner Jahrbücher flir wissenschaftliche Kritik 1827. Cf. Bhg. 
II. 20, 55; III. 17; IV. 52; XII. 14, 19. 
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Nachdenken Aber das Selbst. Merkmale der Leiden- 
schaftlichkeit aber sind: selbstsüchtiges Handeln, Unbe- 
ständigkeit, unerlaubtes Thun und Anhänglichkeit an das 
Sinnliche. Merkmale der Qualität der Finsternii's end- 
lich sind: Begehrlichkeit, Schlaf (Trägheit), Unentschie- 
denheit, Grausamkeit, Unglaube* unsittlicher Lebenswandel, 
Bettelei und Nachlässigkeit“ ni ). 

Neben jener Dreitheilung enthält das Gesetzbuch 
noch eine andere , deren Zusammenhang mit den drei 
Qualitäten nicht angegeben, aber leicht herzustcllen ist. 
Die Handlungen des Menschen werden unterschieden 
in solche , welche im Herzen , in der Rede und in 
dem Körper ihren Ursprung haben. »Das Thun, das 
aus dem Herzen, der Rede und dem Körper entsteht, 
bringt angenehme oder unangenehme Frucht; die niedri- 
geren, mittleren und höchsten Wiedergeburten (s. n. 57) 
entspringen aus dem Handeln r ' 8 ). Denn : »das aus dem 
Herzen hervorgehende Gute oder Böse empfindet er mit- 
telst des Herzens, die durch die Rede vollbrachte That 
mittelst der Rede, die durch den Körper vollbrachte mit- 
telst des Körpers. Der Mensch verfällt der Starrheit (Pflan- 
zen, Mineralien) wegen der Sünden des Körpers; wegen 
der Sünden der Rede wird er Vogel oder Thier (vierfüfsi- 
ges Thier); wegen der Sünden des Herzens wird er auf 
der letzten Stufe der Menschheit wiedergeboren.“ (XII. 8, 9.) 

Das Gesetzbuch begnügt sich natürlich nicht mit die- 
sen allgemeinen Sätzen ; die Lehre von der Vergeltung für 
die Sünden durch die entsprechende Wiedergeburt wurde 
erst praktisch wirksam, wenn sie in jedem einzelnen Falle 

ß7 ) M. XII. 31 vedübliyasastapo jnüiiam 9 aucamindriyanigraha$i | dhar- 
makriyatmacinta ca sattvikaip gunalakshanam |j 32 ärambharueitädhairyam 
asatkarynparigrahalj | vishavopasevä cäjasraip rajasam gunalakshanam || 33 lo- 
bliah svnpno’dhritih krauryatp ndstikyam bhinnavpttitä vücishmitä pram&dacen 
tämasaqi gupalakshnnam. Nach Yajn. ITI. 137 — 139 werden diejenigen, wel- 
che die Handlungen der ersten Art üben, in Götterleibern (in vnlvis divinis) 
wiedergeboren, die zweiten als Menschen, die dritten als Thiere. 

68 ) M. XII. 3 ^nblm^ubhaphalaip karma manovägdehasambhavani f kar- 
raajä gatayo npn&m uttamadhamainadhyniüh. Diese Dreitheilung ist im Buddhis- 
mus gang und gilbe geworden. Siehe in Absohn. 9. 
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aufgewiesen werden konnte. Die besonderen Bestimmun- 
gen anzugeben, ist nicht unsere Aufgabe (M. XII. 51 — 81). 
Ich will hier mir noch auf den Zusammenhang zwischen 
jener Lehre und dem eigentlichen Inhalte des Gesetzbuches 
hinweisen. Beruht das Heil des Menschen auf tugendhaf- 
tem Handeln, d. h. auf dar Erfüllung seiner Pflichten, so 
gewinnt die Pflichtenlehre höchste Bedeutung und in die- 
sem ethischen Bezüge sind Pflicht, Recht und Gesetz iden- 
tisch (dharma); die Gesetze, welche die einzelnen Kasten 
binden, erhalten zugleich eine religiöse Beziehung und die 
Interessen des Staates und der Kirche bekämpfen sich auf 
allen Gebieten des menschlichen Lebens filJ ). 

Die Wiedergeburt aber ist nur dann eine nothwen- 
dige Folge der Sünde, wenn dieselbe nicht gesühnt wird. 
Die Ergänzung der Lehre von der Wiedergeburt war die 
von der freiwilligen Bufsc ( präyapcitta) , welcher Gegen- 
stand im Ilten Buche des M:\nava-Werkes ausführlich be- 
handelt ist. 

Die Wichtigkeit des Handelns für den Menschen, wel- 
cher nach dem Tode in einem Körper einer höhern Ord- 
nung wiedergeboren zu werden streben inuf's, ist also un- 
bestreitbar (M. II. 2 — 5). Insofern aber dies Streben den 
Zweck hat, die höchste Rangstufe des sinnlichen Daseins 
zu erklimmen, ist sein Werth nur ein relativer. Das letzte 
Ziel ist die Vernichtung der Wiedergeburt, die Befreiung 
der Seele von jeder elementaren Schranke (nihpreyas, 
moksha M. XII. 82 sq.). 

„Das Studium des Veda, Bufsc, Erkenutnifs, Bezähmung 
der Sinne, Niemanden Böses thun, Achtung des (geistlichen) 
Lehrers : das sind die sechs heiligenden W erke. Das höchste 
aber ist die Erkenntnils der Seele (des Selbst, ätman), wel- 

60 ) In diesem Sinne enthalten Buch II — VI die Vorschriften bezüglich 
der Br&hinanen- Kaste; B. VII — IX die Pflichten der Kriegcrkaste, deren 
Hanpt, der König zugleich das Hecht und die Pflicht des Herrschers und des 
Richters in Bich vereinigt. Die Pflichten der Kaste der Vaifya’a d. i. der 
Handeltreibeuden und Ackerbauer, sowifc die der ^’üdra’s, der dienenden Kaste 
sind in den letzten zehn Versen des IX. Buches, die der Mischkasten im X. 
Buche auseinandergesetzt. 
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che zur Unsterblichkeit fahrt (ib. 83 — 85). Für den 
Brähmanen ist Bnfse (fromme Werke) und Wissen das 
höchste Mittel, um zur Seeligkeit zu gelangen; durch die 
Bui'se wird die Sünde vernichtet; durch das Wissen er- 
langt er Unsterblichkeit (M. XII. 104. cf. VI. 74 etc.). Da- 
mit ist also die Noth wendigkeit des Handelns und des 
Wissens anerkannt. Das im Veda vorgeschriebene Han- 
deln, welches als das ( wirksamste bezeichnet wird, ist ein 
zweifaches: selbstsüchtig, insofern es mit Rücksicht auf 
einen in dieser oder jener Welt zu erreichenden Zweck 
geschieht, oder selbstlos, insofern es ohne besondere 
Absicht und nach vötgängig erlangter Erkenntnifs 
unternommen wird; im ersten Falle erzeugt es Glück in 
dieser Welt und Göttergleichheit nach dem Tode; im an- 
dern Falle Seeligkeit; »wer sich uneigennützigem Thun er- 
giebt, der überwindet die fünf Elemente“ 10 ). 

Mit dieser Auffassung steht das Gesetzbuch ganz auf 
demselben Boden wie die Sänkhya. Kapila wie Ipvara- 
krishna gehen von dem Satze aus, dals die weltlichen und 
religiösen Mittel nicht hinreichen zu einer absoluten Ver- 
nichtung des Uebels, d. h. der sinnlichen Existenz. »We- 
gen des Andranges des dreifachen Uebels — des in der 
Natur des Menschen begründeten, des durch die Wesen ver- 
ursachten und des überirdischen (durch Dämonen u. s. w.) 
— entsteht das Verlangen nach Erkenntnifs des jenes Ue- 
bel abwehrenden Mittels 7I ).“ In der sinnlichen Welt findet 


‘ °) M. XII. 80 — 90; nivjiüaip (gc. karina, das Gegentheil ist pravritta) 
sevamänastu bhütünyatycti pancarai. Bhg. XIV. 22 — 26. 

7 *) Kar. 1 dubkhatray&bhighätSjjijnüsä tadapaghätake hetau | dfiahtc su- 
p&rtkäfcennaikfintätyantato’bhavät. Kap. I. 1 atba trividljadubkhatyantaui- 
vrittiratyantapurusharthiih. Ich lese mit Lassen, der S. Tattva Ivaumudl nnd 
der S. Candrikä; tadapaghätake anstatt tadabhigh&take, welches Colebrooke 
nach dem Beispiele des Gaudapßda und S. Kaumudi vorzieht. Dafs abhighäta 
„embarassement“ bedeute, wie Wils. S. K. p. 8 behauptet, ist nicht bewiesen ; 
sämmtlichen im Pet. Wörterb. angeführten Stellen liegt die Bedeutung „im- 
potus** zu Grunde. Wollen wir auf die Auktorität der von W. angeführten 
Kommentatoren hin abiiighäta gleichbedeutend mit apaghäta nehmen, so ist es 
doch bedenklich, abhighäta mit embarassement und abliighätaka mit prccluding 
zn übersetzen. Kg liegt ja auch in ablii der Begriff des Vorwärts- und in apa 

4» 


Digitized by Google 



52 


sich ein solches Mittel nicht, weil alle materiellen Mittel 
das Uebel nur in beschränktem Maafse nnd nur zeitweilig 
auf heben. 

Gleich unwirksam wie die sinnlichen Mittel sind die 
von der Offenbarung vorgeschriebenen Ceremonien u. s. w., 
da sie unrein (wie das Opfer), unzureichend und ungerecht 
sind (letzteres, indem sie dem Einen einen Vortheil über 
den Andern versprechen): das einzig wirksame Mittel ist 
die unterscheidende Erkenntnifs des Genius, der Natur und: 
der aus der Natur entfalteten Wesen (s. S. 6). 

Ich glaube, man inufs Gewicht darauf legen, dafs auch 
die Sänkhya nur die absolute Wirksamkeit (nicht die rela- 
tive für das Leben selbst) des Handelns leugnet. Im Ge- 
setzbuche freilich finden sich einzelne Aeufserungen, welche 
dem Handeln — im gewöhnlichen Sinne wie in Bezug auf 
den Kultus — allen Werth absprecheu» Ein ausgezeich- 
neter Brähmane, heifst es (XII. 92), möge die vorgcschric- 
benen Handlungen unterlassen und sich nur um die Kennt- 
nifs des Selbst, um Bezähmung der Sinne und um das Stu- 
dium des Veda bemühen. Man bedenke aber, dals sich 
solche Vorschriften eben nur auf BrAhmaneü beziehen, wel- 
che sämmtliche Stadien des religiösen Lebens überwunden 
haben (vgl. M. VI. 37). Dann aber wird man nicht um- 
hin können anzunehmen, dafs die vorliegende Rezension 
des Mänava- Gesetzes unter dem Einflüsse der stets wach- 
senden Macht des Priesterthums stattgefunden hat. Dals 
die in diesem Sinne ausgefuhrte Ueberarbeitung cs nicht 
wagen durfte, jene Gedankenansätze, welche das ursprüng- 
liche Werk mit den heterodoxen Systemen gemein hatte, 
zu vernichten, beweist die Achtung vor der Ueberlieferung 
und die Energie jener Richtung. Die Sänkhya-Philosophie 
und selbst der Buddhismus enthalten meiner Ansicht nach 


der des Rück wärtsbe wegen s. Dafs „impediment“ the sense required bv the doc- 
trine laid down würe, ist gar nicht ersichtlich. Kapila sagt, das Endziel des 
Menschen sei das absolute Aufhören des Uebels. Was den zweiten Theil des 
Verses betrifft, so ist Colebrooke's Auffassung wohl die allein richtige. Kap. 
I. 2 sagt: na dfishUttatsiddimivfitte’apyanuvrittidar^anat. Cf. I. 3, 4. 
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nicht' sowohl eine Reaktion gegen den erstarrten, als 
eine Opposition gegen den über bandnehmen den Brak-; 
manismus.“ 

Die eigentümliche Naturanschauung,’ welche sich in 
der Lehre von der Seelenwanderung ausspricht, ist wohl 
als die Quelle der Thierfabel zu betrachten. Die Thier- 
fabel aus dem naiven Gefühle der Einheit der Natur über- 
haupt zu erklären, genügt nicht; hat doch jedes Volk eine 
solche „naive“ Periode gehabt und nur die Inder rühmen 
sich der Thierfabel. Eine gewisse Bestätigung unserer An- 
sicht finden wir darin, dais das ganze 4te Buch der Sütra’s 
des Kapila aus kleinen Erzählungen (äkkyäyika) besteht, 
deren Stoffe nicht selten aus der Thierwelt entlehnt sind. 
Eigentliche Thierfabeln finden sich nur wenige (cf. IV. 
16); meist sind es Gleichnisse, welche irgend einen Satz 
veranschaulichen. So wird das Verhältnifs zwischen dem 
Genius und den drei Qualitäten durch den Vergleich 
zwischen dem Papagei, der durch ein Band gefesselt ist, 
erläutert (IV. 26). Nach der gesprächsweise geäul’serten 
Ansicht des II. Prof. Weber enthielte das vierte Buch des 
Kapila -Werkes die ältesten Spuren der Thierfabel. Selbst 
dieses Buch aber setzt bereits eine ziemliche Entwicklung 
der Thierfabel und eine allgemeine Bekanntschaft mit der- 
selben voraus, da der Text die Fabel gar nicht mittheilt, 
sondern nur andeutet 11 ) und auch der Kommentar sich in 
den meisten Fällen mit wenigen vervollständigenden Wor- 
ten begnügt. 


5. Erkenntnifs und Befreiung. 

Der Brähmane, welcher die drei Pflichten — gegen 
die Götter durch Opfer und Verehrung, gegen die Manen 
durch das Todtenopfer und die Erzeugung ciues Sohnes 

♦ 

72 ) So IV. *2G gunuyogädbaddhal^ yukavat. 
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nnd gegen die Rishi's durch das Studium des Veda 

5 der mh^e seinen Sinn auf die Befreiung rich- 
ten; wer aber die Pflichten nicht erfüllt hat nnd nach Be- 
freiung strebt, der geht nach Unten (in die Hölle oder in 
einen Körper niederer Ordnung) 1S ). 

Wir haben oben (S. 46) den Inhalt des Tugendbe- 
griffes bei den Indern erörtert als das Streben naehSelbst- 
befriedigung des individuellen Geistes. Innerhalb der sinn- 
lichen Existenz aber ist dieses Ziel immer nur momen- 
tan zu erreichen, da es dem Menschen unmöglich ist, sich 
vollständig von den Einflüssen seiner Natur unabhängig 
zu machen. Nothwendig muiste also jene Sehnsucht in 
das Streben nach Befreiung von dieser seiner Natur Um- 
schlagen, und wir sind geneigt, jene tiefe Sehnsucht nach 
dem Aufhören der Wiedergeburt vielmehr aus dem Ver- 
langen des Geistes, der sich selbst genügen will, abzulei- 
ten, als aus dein sinnlichen Bedürfnisse nach Buhe wel- 
ches nach der gang und gäbe gewordenen Ansicht auf die 
klimatischen Verhältnisse Indiens zutückgeführt wird. 

Zur Selbstbefriedigung aber führt kein anderer 
Weg als der der Selbsterkenntnifs. Das Wort für 
„Selbst“ (ätman, eigentlich der Athmeude), welches in der 
spätem Sprache sehr häufig das reflexive Pronomen ver- 
tritt, bezeichnet in den ältem Texten — und auch im Manu 
— das Ich im Gegensätze nicht zum Körper, sondern zur 
Aufsenwelt. Auf den Begriff des ätman raufs man an- 
wenden, was Both in der oben (n. 43) angeführten Stelle 
über den des Brahma bemerkt: der Inhalt des Begriffes 
vergeistigt sich in dem Maafse als die Entwicklung des 
Denkens und Wissens' fortschreitet ,4 ). 

”) M. VI. 35, 36, 37; IV. 267; XI. 65. Vgl. die im Pet. Lex. s. v . 
yipa aus £KD. mitgetheiltc Stelle. Im MBh. wird die Pflicht gegen die Men- 
schen als vierte genannt. I. 4056, 4658. Kam. II. 4, 13. 

,4 ) Da aber ätman nicht wie Brahma nur einen abstrakten Begriff be- 
zeichnet nnd also als spekulativer teraninus^ technicus angewandt wird, son- 
dern daneben in einfacher Bedeutung der Sprache des Lebens verblieb, so 
ist es in vielen Pallen schwer, die jedesmalige Bedeutung des Wortes za er- 
kennen. Auf die Vieldeutigkeit dieses Wortes gestutzt, haben die Kommen, 
•stören an unzähligen Stellen dos Gesotzbuches den Sinn verdreht und, wo 
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Sobald die Vorstellung des Brahma, d. i. des Welt- 
grundes als eines Urelementes .wie Aether oder Feuer 
durchdrang, mufste auch eine Scheidung wie die «wi- 
schen dem rein materiellen Körper und der Seele anerkannt 
werden, wenn auch unter Seele (ätman) nicht sowohl das 
geistige Prinzip, als ein Brahma- Atom (antarätma, das in- 
nere Selbst) gedacht würde, die höchste Seeligkeit des In- 
dividuums also in der Wiedervereinigung mit dem Welt- 
grunde bestand. (Vgl. M. VI. 73 — 81.) Erst nachdem 
die begriffliche Unterscheidung zwischen Kraft und Stoff 
vollzogen war, konnte man durch das Selbst (ätman) di6 
Seele, aber auch nur die individuelle Seele bezeich- 
nen und Kenntnils des Selbst war also' gewissermafsen iden- 
tisch mit Kenntnils der Seele. Diese Kenntnils mufste aber 
wesentlich eine unterscheidende sein und zwar in zwei- 
facher Beziehung. Einestheils bestand sie in der Unterschei- 
dung der individuellen Seele von dem Körper sowohl, wie 
von den durch das sinnliche Substrat vermittelten Funktio- 
nen der Seele; anderntheils mufste diese Unterscheidung 
auf alle Erscheinungen der Sinnenwelt angewendet werden, 
um auch in jenen Wirkung und Ursache zu erkennen. 

Die Sänkhya-Philosophie enthält sich aller Spekula- 
tionen über den Zustand des Genius vor dem Eintreten 
desselben in die sinnliche Existenz (den feinen Körper), 
sowie nach der Befreiung von derselben. Waren wir aber 
berechtigt zu behaupten, die Sänkhya habe ursprünglich 
den Genius als Allseele, d. h. die Gesammtheit der Genien 
als eine Einheit aufgefalst, welche, sich erst bei der Bil- 
dung der feinen Körper in eine Vielheit vou geistigen Mo- 


es nur irgend möglich war, ätman entweder durch Seele oder gar durch pa- 
raniätma im Sinne des höchsten, geistigen Prinzipes erklärt. Da die Ueber- 
setzungen sich meist den Auffassungen der Kommentare nnschlieiVru , so er- 
halten sic eine ppiritualistischc Färbung, welche durch den Originaltext durch- 
aus nicht gerechtfertigt ist und denjenigen, der mit der Sanskrit-Sprache nicht 
vertraut ist, zu vollständig unhaltbaren Schlüssen verleiten. Nach unserer 
Ansicht wäre es überhaupt an der Zeit, eine selbstständige Uebersetzung des 
M&nava-Werkes zu versuchen, bei welcher die F.rklärungen der Kommentare 
als dankbares Material zum Verständnis, nicht aber als unbedingte Auktori- 
tät anzuerkennen sein würden. 
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nadeu auf löste (S. 8), so können wir nicht umhin an- 
zunehmen, es habe die Sänkhya auf einer früheren Stufe 
auch die Wiedervereinigung der einzelnen Geni^p zu einer 
Einheit nach der Befreiung von den feinen Körpern be- 
hauptet. Wir sagten ferner (ebend.), das Gesetzbuch, in- 
dem es die Keime des eigentlich philosophischen Systems 
enthalte, stehe auf dem Boden der früheren Anschauungen 
der Sänkhya. Demgemäfs mufste sich auch die Auigabe 
und das Ziel der Erkenntnifs einigermafsen modifiziren. Die 
Erkenatnils des Mikrokosmus vollendete sich in der des 
Makrokosmus. 

Hören wir vorerst die Sänkhya. „Durch die Erkenat- 
nifs wird die Vollendung (d. h. die Befreiung, moksha) be- 
dingt, durch den Irrthum die Gebundenheit (an die Ma- 
terie)“ 7S ). Ferner: „Durch das Studium der Prinzipien 
entsteht die vollständige, von allem Irrthum gereinigte, ab- 
solute Erkenntnifs : Nicht bin ich, nicht ist (etwas) mein, 
nicht ich bin“, d. h. weder ist der Genius das Agens (cf. 
S. 7), noch ist derselbe identisch mit dem Körper und den 
daraus entstehenden Affektionen, noch ist der Genius das 
Ich, da das Selbstbewusstsein nicht zum Wesen desselben 
gehört 7fi ). 

Das Ziel der Erkenntnifs ist also die Unterscheidung 
des Genius von der Natur sowie von allen aus derselben 
entwickelten Prinzipien und Wesen; ist diese erreicht, so 
gelangt der Genius zu „absolutem, unendlichem Fiir- 
sichsein 77 ).“ 

Im Gesetzbuche sind es vor Allem drei Stellen (XII. 
91, 118 — 122, 125), Welche hier in Betracht kommen. 

„Wer in allen Wesen sich selbst (das Selbst) und in 
sich alle Wesen zugleich sieht, der, sich selbst opfernd, 


75 ) Kar. 44 jnänena cApavargo viparyayAdishyate bandhalj. Kap. III. 23 
jnanannuikti]?, 24 bandho viparyayät. 

76 ) Kar. 64 cvam t&ttvAbhyAsännasmi na mo nuhamityapari^osham | avi- 
parvavAdvif uddhaiu kevalamntpadyate jnAnam. Kap. III. 7 5 tattvabkyasAnneti 
netiti tyügädvivekasiddhi^. Cf. Wils. S. K. p. 180. 

77 ) Kar. 68 prapte «jarirabhede .. aikAntikam&tyantikamubhayam kai- 
valyara Apnoti. Kap. I. 144. 
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gelangt zu dem im eigensten Glanze strahlenden Wesen.“ 
Ebenso am Schlüsse: „Wer also in allen Wesen sich selbst 
durch sich erkennt, der gelangt zur Allgleichheit, zum 
Brahma, -der höchsten Stufe“ 78 ). 

Dafs das Wort „Selbst“ (ätman) in diesen Aussprü- 
chen weder „the supreme soul“ (Jones, l’äme supreme bei 
Loiseleur) noch „Geist“ (Windisch. I. 670, 72, vergl. Sä- 
yana zu I$op. 6) bedeutet, sondern das ganze Selbst des 
Menschen , den Mikrokosmus , beweist folgende Stelle, 
welche das Gesetzbuch als das höchste Geheimnifs des 
Rechtes bezeichnet T# ). „Seine Aufmerksamkeit auf Sein 
und Nichtsein richtend, erkenne er in dem Selbst das 
All; denn das All in dem Selbst erkennend, wird er sei- 
nen Sinn nicht auf das Unrecht wenden. Das Selbst ist ja 
alle Götter (d. h. nimmt Theil an allen Göttern, wie nach- 
her erklärt wird. Dem Gesetzbuche liegt nichts ferner, als 
der Gedanke, die Götter seien reiner Geist.); das All weilt 
in dem Selbst, denn das Selbst bedingt die Kette der Hand- 
lungen der Bekörperten“ (cf. XII. 12). Um zu dieser Er- 
kenntnifs zu gelangen, um die Bestandtheile seines Selbst 
zu unterscheiden, „möge er den Aether eingehen machen 
(d. h. er möge den Zusammenhang erkennen) in die Höh- 
lungen (des Körpers), den Wind in die Bewegung und 
Berührung, den höchsten Glanz in die Augen und in das 
Kochen (Verdauung), in das Feuchte (die feuchten mus- 
kulösen Thcile, wie Zunge) das Wasser und in die Glie- 
der die Erde (so die Vertheilung der fünf Elemente); in 
das Herz den Mond, in das Ohr die Weltgegenden, in den 
Schritt (Ful's) den Vishnu (den Schreitenden), in die Mus- 


7 s ) M. XII. 9 1 sarvabhüteshu c&tmanaip sarvabhütani catmani | samam 
p& 9 yannatmayäji svarüjyaiuadhigacehati || 125 evarp yafc sarvabhüteshu payva- 
tyÄtmftnamätmanä | sa sarvasamatämeti brahra&bhyeti param padam. Cf. Kü- 
$hop. 4, 5; loop. 6. Bhg. VI. 29—32; IV. 36. IX. 4, 6; X. 20. Weber, 
Ind. Stud. II. 11. Müller. Hist. S. L. 20 f. : The Sanskrit ätmünam ätrnanä 
pa 9 ya „see (thy) seif by (thy) seif“ had a deeper signification than the greek 
yvutd'L aeavrov-, because it had not only a moral, but also a metaphysical 
meaning. 

7 y ) M. XII. 117 dharmasya par&maip guhyam. Cf. Kar. 69 purushar- 
thaip jnanam idaip guhyam paramarshiyü samäkhyätam. 
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kelkraft (Hand) den Hari (Indra) 80 ), in die Rede (Zunge) den 
Agni (Feuergott, im Veda als „Rufer“, weil er die Crötter 
zum Opfer herbeimft. Lass. Ind. Alt. I. 760), den Mitra 
in die Entleerung (Darm), den Prajäpati (den Erzeuger) 
in das Glied“ 81 ). Die Erklärung dieser merkwürdigen Stelle 
finden wir in der Tattva-Samäsa § 56, in der die Symbolik 
der einzelnen Körpertheile dem System der Sänkliya gemäls 
vervollständigt ist. Es handelt sich dort um die dreizehn 
Organe (karana) des Genius, deren Bereich nach drei .Rich- 
tungen hin bestimmt wird, nämlich in Bezug auf das Selbst 
auf die Außenwelt (die Wesen) und auf die Götterwelt 


*"1 Medh. liest fUr llara (y'iva): Hari, was ja auch ein Beiname de« 
Indra. Die Lesart findet sich auch in mehreren Mss., ist also vorzuziehen * 
Sl ) M. XII. 118 sarvamätmani sampa?yet saccasaeca samäbitah | sarv 
hyitinani sampafyannädhanno kurute manah || 119 atmaiva devatuJi sarväh 
sarvainaf mflnvnvflsfhifflm I Hfiuä hi ianavntvj'fihnm tannaim^.. . ' ” 


sarvamätmanyavasthitam | ätmä hi janayatveshäip kannayogaip yaririndrn *| 
120 khaiji sannivefayet keshu ceshtannspar^ane’nilam | paktidpshtvo^i ara * 
tejab suche’ po gam ca mürtishu || 121 manasinduip d^ah ^rotre kränte * h 
num bale hurini | vacyagnim mitramutsarge prajane ca prajäpati in. Yfijn IJI~ 
127, 128 findet. sich eine nur scheinbar ähnliche Stelle, da dort B rahm £ 
„tausendgestaltige, erste Gott“ beschrieben wird, aus dessen Antlitz, Annen** 
Schenkeln und Füfsen die vier Kasten entstanden seien, aus seinen Für > * 
die Erde u. s. w. Auch die Vertheilung differirt. ‘ c 


8 2 ) trayodayavidhasya karanasyädhyätmamadhibhütikainadhidaivatam 

Aebnlicb erklären auch die Kommentare die Dreiheit der Uebel. Kar l ( 
71) duhkhatrayam | ädhyfitmikani , ädhibhautikam , adhidaivatam. Kar ^ 
Päiiiui IV. 3, 60 adhyätma, adhideva, adbibfita | adbyätraädirakjitigapab also 
drei Erscheinungsformen. Humboldt a. a. Ü. p. 22 irrt also, wenn er sa 
es handele sich in diesen Ausdrücken um „Wesen, die Uber den Geist über 
die Geschöpfe“ u. s. w. sind. Ein Zweifel ist nur möglich Uber die Bedeu 
tung von adhyätma im einzelnen Falle. Es verhält sich aber damit ganz 
ebenso wie mit der Bedeutung von ätman (S. 54), und von dem Inhalte 
dieses Begriffes wird stets der des adhyätma abhängen. So wird Bhao- 
VIII. 3 adliyätmam definirt als svabhävab; cf» X. 32; III. 30. In den mei- 
sten Fällen aber, wenn nicht in allen, drückt adhyätma nichts als den ß e ~ n{P 
auf das Individuum oder anf den Menschen Überhaupt im Gegensatz zur Au- 
fsenwclt aus. So Pra^nop. III. 1, 8f., wo vähvam (Kom. adhibhAtamadhi- 
daivikam ca) dem adhyätma m in einer Weise entgegengestellt ist, dafs an die 
Uebersctzung durch: „der höchste Geist“ (Pet. Lex.) nicht zu denken ist* 
ebenso Kat hop. II. 1 2. Am klarsten liegt die Bedeutung des Wortes in Ni- 
rukta VII. 1 vor, wo dreierlei Hymnen unterschieden werden: mittelbare (pa- 
roksha) d. h. solche, in denen der bittende Riscbi in der dritten oder auch in 
jeder andern / unmittelbare (pratyaksha), in denen er in der zweiten Person 
spricht, und Selbstanruftmgen : ädhyätmikva sc. fiea uttamapurushayogä ah am 
iti. Cf. Nir. I. 20, Ilf. 12, X. 26, XII. 37. Ind. Stud. I. 449, II. 212 
234. Im Gesetzbuche wird II. 117 laukikam, vaidikam und fidhyätmikaip 
jnänam unterschieden; das wird eben die Wissenschaft von dem Selbst, d. h 
dem Menschen sein. VI. 49 adhvätmarati (adj.) und 82 anadhyätmavid. Dann 
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Die dreizehn Organe sind bekanntlich Vernunft, Selbstbe- 
wufstsein, Gemüth, fünf Wahrnehmungs- und fünf Thätig- 
keitsorgane (n.,19). „Vernunft“ ist in Bezug auf das Selbst 
Organ des Genius, das zu Vernehmende (zu Erkennende)’ 
in Bezug auf die Wesen, Brahma in Bezug auf die Göt- 
ter (die Stellung des Brahma entspricht ganz genau der 
des Gesetzbuches); „Selbstbewulistsein“ in Bezug auf das 
Selbst, das zu Denkende (?) in Bezug auf die Wesen, Ru - 
dra in Bezug auf die Götter (n. 17. Kap. VI. 66); das 
„Qemüth“ in Bezug auf das Selbst, das zu Begehrende, 
(zu Wollende) in Bezug auf die Wesen, der Mondgott in 
Bezug auf die Götter; „das Gehör“ in Bezug auf das Selbst, 
das zu Hörende in Bezug auf die Wesen, der Aether in 
Bezug auf das Göttliche; „die Haut“ in Bezug auf das 
Selbst, das zu Fühlende in Bezug auf die Wesen, der 
Wind in Bezug auf das Göttliche; „das Auge“ in Bezug 
auf das Selbst, das zu Sehende in Bezug auf die We- 
sen, die Sonne in Bezug auf das Göttliche; „die Zunge“ 
in Bezug auf das Selbst, das zu Schineckende in Bezug 
auf die Wesen, Varuna (als Gott des Wassers) in Bezug 
auf das Göttliche; „der Geruch“ (Nase) in Bezug auf das 
Selbst, das zu Riechende in Bezug auf die Wesen, die 
Erde in Bezug auf das Göttliche; „die Rede“ in Bezug 
auf das Selbst, das zu Sagende in Bezug auf die Wesen, 
Vahni (als Feuergott) in Bezug auf das Göttliche; „die 


heilst es: DcY Brähmane möge still vor sich hersagen das Brahma (im Sinne 
von Veda als heilige Schrift), insofern es sich auf das Opfer bezieht, auf die 
Götter, auf das Selbst und auf die Lehren des Vedftnta. VI. 83 adliiyajnam 
brahma japedadhidaiyikameva ca | adhyätmikaip ca satataqi veddntabhihitaip 
ca yat. Behauptet man, dafs das Wort „Vedftnta* 4 (s. unten) hier das söge-* 
nannte philosophische System bezeichnet, welches den Geist als das allein 
Seiende anerkennt, so kann adhyalmikam erst recht nicht der Theil des Veda 
sein „whicli reveals the nature of the Supreme God 44 (Jones). Vergl. Gold- 
stUcker, Sanskr. Dict adhibhüta II die Inhaltsangabe des betreffenden Ka- 
pitels der Upanishad und adhyütmall: „A cliapter in the Upan. treating the- 
reon contains the following subjects: the lower jaw, the upper jaw, speech 
and tongue; another passage comprises under tliis topic 1) tbc vital airs: 
prana, apana, vyftua, udanu, samüna (siehe die citirte Stelle der Pra^nop.), 

2) the organs of Sensation: eyes, ears, manas, speech, skiu (tva9) and 

3) the eleinentary parts of the body: skin (rarman), flesh, tendres, bones, 
marrow. 44 
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Hände“ in Bezug auf das Selbst, das zu Ergreifende in 
Bezug auf die Wesen, Indra in Bezug auf das Göttliche; 
„die Füfse“ in Bezug auf das Selbst, das zu Beschreitende 
in Bezug auf die Wesen, Vishnu in Bezug auf das Gött- 
liche; „der Darm“ in Bezug auf das Selbst, das zu Ent- 
leerende in Bezug auf die Wesen, Mitra in Bezug auf das 
Göttliche; „das Glied“ in Bezug auf das Selbst, das zu 
Genicisende in Bezug auf die Wesen, Prajäpati in Bezug 
auf das Göttliche 83 ). 

Es genügt aber nicht, die Identität der stoffartigen 
Prinzipien im Mikrokosmus mit denen des Makrokosmus zu 
erkennen. Der nach Befreiung Strebende „möge den Len- 
ker aller Wesen, den, der feiner ist als das Feine, den gold- 
glänzenden, der durch das Schlafdenken (durch das von 
der sinnlichen Natur, die gleichsam in tiefen Schlaf ver- 
senkt ist, ungestörte Nachdenken) erfalst werden kann, 
erkennen als den höchsten Genius ( das höchste Prinzip 
n. 18) 84 ).“ 


8a ) buddhiradhyatmam bodhayitavyam adhibhütam brahina tatrfidhidai- 
vatam | abankäro — mantavyam — rudrah — i mano — sankalpitavyam — can- 
dral? — (M. manasindum) | ^rotram — ^rotavyam — dka^am (kheshu kham, 
d^al) ^rotre) | tvak — spsr^ayitavyam — vftyulj (spar?ane’nilam) | cakshus — 
drashtavvain — ädityah (drishtyohi param tejah) | jihva — rasayitavyaüi — va- 
runah (snebe : palj) | ghragam — ghrätavyam — prithvi (mürtishu gäm) | väe — 
vaktavyam — valinih (väcyagnim) | päni — grahitavvam — indrah (bale harira) | 
päd au — gautavyam — vishnu b (kraute vishiium) | päyul? — utsrashtavyam — 
mitrab (initramutsarge) | upastliam — änandayitavyam — prajäpati^ (prajane 
prajäpati m)> 

84 ) M. XII. 121 pra^äsitäraip sarveshätnagiyansamaQorapi [ rukmäbhaip 
svapnadhigamyaip vidyät tarn purusham param. Die Verse 123, 124, 125 
kommentirt Medh. nicht; dafs v. 123 eine spätere Glosse ist, liegt auf der 
Hand. „Diesen (purusha) nennen Einige Agni, Andere Manu, den Erzeuger, 
Einige Indra, Andere Hauch, Andere das ewige Brähma.“ Rägh. erklärt: eke 
trayinishtüh (Kuli, yajnik&fy) | anyo dharma^ästranishtäh | indram ai^varyava- " 
tarn i^varam anye naiyäyikäljt | pränaip hiranyagarbhamapare pätanjalab | apare 
vedäntinah (jä^vataip ^a^vaimirautaram . . ekarüpena varttamänam | ^abdamätre 
viprattiprattih arthastveka eva. Cf. Madh. Ind. Stud. I. 2*8. H. Windisch- 
mann, die Philosophie im Fortgange der Weltgeschichte, Bonn 1834 p. 1638 
stutzt auf XII. 123, 125 die Behauptung, es handle sich hier um „selbst- 
schaffendes Schauen“. So beachtenswerth das genannte Werk ist wegen der 
Uebereetzungen von Sanskrit-Texten aus der Feder Fr. Windischmann^, so 
können wir nicht umhin zu bedauern, dafs diese 'Materialien zu dem eigen- 
tümlichen Versuche verwendet worden sind, die gesammte brühmanische Spe- 
kulation als eine Art von Somnambulismus zu erweisen. 
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Die Selbsterkenntnis erzeugt Selbstbefriedigung und 
befreit die individuelle Seele von jeder elementaren Be- 
schränkung 8 ‘). Aber nicht unmittelbar. „Wie das Ilad 
des Töpfers, das einmal in Schwung gesetzt ist t noch eine 
Weile umdreht in Folge des erhaltenen Anstofses, also hält 
der Genius den Körper fest, obgleich Tugend und die an- 
deren Zuständlichkeiten (S. 21, mit Ausnahme natürlich 
des Wissens selbst. Kar. 63.) keine Wirkung mehr her- 
vorbringen wegen der Erreichung der vollkommenen Er- 
kenntnis“ 8S ). Dafs das Gesetzbuch bereits diese An- 
schauung von der Befreiung der lebenden, d. h. noch an 
den Körper gebundenen Seele kennt, ersehen wir aus VI. 
44, 58. „Der Einsiedler, wenngleich befreit (d. h. dessen 
Seele im Zustande der Befreiung ist), wird wieder gebun- 
den, wenn er durch Respektbezeugungen erkaufte Almosen 
annimmt“ 87 ). Kapila freilich, wenn er von den Stufen der 


* 5 ) M. XII. 90 bhütanyatyeti paüca vai (II. 5 gacchatyamaralokatäm, 
VI. 60 amptatväya kalpate). M. Duncker, Gescb. d. Alt. II. 186 fafst das 
Verhältnifs zwischen der Lohre Buddha’s und Knpilas unrichtig auf, wenn er 
behauptet, II. gehe in seiucr Spekulation weit Über das S&nkhya- System hin- 
aus, indem er frage: „wie kann der Mensch der Kothwendigkeit überhoben 
werden, diesen Prozcfs der Losbindung der Seele vom Körper immer von 
neuem durchmachen zu müssen, rfach immer neuen Wiedergeburten?“ Mit 
diesem Problem beschäftigte sich nicht nur Kapila, sondern bereits das Ge- 
setzbuch. Buddhas Lehre hob die Kothwendigkeit eines stufenweisen Empor- 
ßteigens (von Kaste zu Kaste) nicht nur theoretisch anf, wie Kapila, sondern 
auch praktisch, indem jedem Einzelnen — sei er Mlcccha oder £üdra oder 
ßrähmune — die Möglichkeit zugestanden wird, die Freiheit von der Wie- 
dergeburt durch ein tugendhaftes Leben zu erlangen. Die Philosophie 
des Kapila behauptete immer noch einen exklusiven Standpunkt, fvcil sie die 
Freiheit von der Wiedergeburt durch die höchste und der Natur der Sache 
nach mir Wenigen zugängliche Erkenntnif» abhängig machte. Buddha 
legte dem Handeln absoluten Werth bei. Die metaphysische Spekulation 
Buddha s leugnete die Substantialität der Prinzipien tattvm der Sänkhya (cf. 
S. 1 1 sq.) und operirte mit den Begriffen als solchen. 

**') Kar. 67 gflmyagjn&nüdhiganiäddbanniidinäniakäranapräptau | tislitati 
8 aipskäravn 9 üccakrabhramavaddhrita 9 arirah. Kap. III. 82, 83. Coleb, über- 
setzt akarana durch eauacless. Die bhäva’s hören auf, käraua der den feinen 
Körper bindenden Handlungen zu sein-- So Vijn. evam jnänottaram kaima- 
nutpattavapi prürabdhavogenä ceshtamänaip cariram dhfitva jivanmu ktasti- 
shtatitvarthah. Der Vergleich mit dem Kade findet sich auf den Weltumlauf 
im Allgemeinen angewendet in M. XII. 124. 

* 7 ) abhipiij italnbhai cca vatirmukto’pi badhyate. Lois. : „le devot, qui 
est sur le point d’en etre d^gage“, obgleich Jones grammatisch richtig über- 
setzt hatte: „a Sannyfief, though free, becoraes a captive. “ 
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unterscheidenden Erkenntnifs spricht (III. 76 sq.), gesteht 
den „Lebendigbefreiten“ nur eine mittlere Erkenntnifs zu, 
führt, aber als Beweis, dafs es einen solchen Zustand gebe, 
an, dafs in den Lehrbüchern (pästra) von Lehrenden und 
Lernenden die Rede sei, Lehrer sein könne aber nur ein 
„Lebendigbefreiter“. 


6. Die Lehre von den drei Mitteln der 
richtigen Erkenntnifs. 

(pramäna.) 

Wenn die Erkenntnifs unentbehrlich ist, welches sind 
die Mittel, dieselbe zu erlangen? Diese Frage wiederholt 
sich in allen Systemen der indischen Philosophie, in jedem 
einzelnen aber in anderer Form je nach dem Objekte und 
der Art der die Befreiung bedingenden Erkenntnifs. Das 
Gesetzbuch hatte in erster Linie natürlich die Erkenntnifs 
der Pflicht (Recht und Gesetz) im Auge. „Das Augen- 
fällige (die sinnliche Wahrnehmung) und die Folgerung 
(nach gegebenen Indizien) und die Vorschrift je nach den 
verschiedenen Ueberlieferungen : diese drei möge recht erken- 
nen, wer nach genauer Kenntnifs des Rechtes verlangt“ 89 ). 
Diese drei Erkenntnifsmittel ( pramäna) 89 ) lehrt das Ge- 


sg ) M. XII. 105 pratyakshaip canumänaip ca ^ostraip ca vividhägumam | 
traytim suviditaw käryaip dhannapuddhimabhipsatä. ägama bedeutet bei den 
Buddhisten Gesetzsammlung. Bum. Introd. p. 48 f. Cf. Kam. V. 23, 24. 

g9 ) Kap. I. 87 dvayorekatarasva vapyasannikrishtärthaparicchittilj pramä 
tatsiidhakazp yattattrividbam pramäpam. Die richtige Erkenntnifs (pranui) 
ist die genaue Unterscheidung (eigentlich das nach allen Seiteu Abgränzen; 
ähnlich pramä das Abmessen) durch den Genius und die Vernunft oder 
durch eines von Beiden eines bis dahin nicht ergriffenen (erkannten) Gegenstan- 
des, und das, was diese hervorbringt, ist das dreifache Erkenntnifsmittel. 
Ball, übersetzt: the detennination of something, not previously lodged in 
both nor in one or other of them. Ich verbinde pramä mit dvayor etc. in 
Übereinstimmung mit Vijn. : sä ca (sc. prainä) dvayorbuddliipurushayorubha- 
yoreva dharnio bhavatu. pramäpam ist also nicht „logischer Begriff“, wie 
Web. Vorl. p. 28 übersetzt, sondern Beweismittel überhaupt. Ich mache dar- 
auf aufmerksam, dafs das Gesetzbuch, obgleich die Bezeichnung der Cruti als 
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setzbuch in vollständiger Uebereinstimmung mit der Sän- 
kliya. Auch diese kennt nur drei Erkenntnifsmittel (Kar. 

L 88).. 

Die Bezeichnung des ersten, der sinnlichen Wahrneh- 
mung ist ganz analog; Kapila nennt sie „das Gesehene“ 
(drishtam Kap. 1. 89; Kar. 4, 5; Tat. Sam. 4, 75, 7G). Die 
Sinneswahrnehmung aber, so berechtigt sie in ihrem Kreise 
ist (und auch darin liegt ein entschiedener Gegensatz ge- 
gen die orthodoxen Systeme) bedarf der Vervollständigung 
durch den Schlufs auß gegebenen Prämissen (von der Wir- 
kung auf die Ursache; Kap. I. 60 von dem Rauche auf das 
Feuer, oder allgemeiner die Kenntniis der verknüpfenden 
Umstände I. 109), sobald es sich nicht mehr um unmittel- 
bar wahrnehmbare Gegenstände handelt. „Wie der Jäger 
seinen Schritt den Bluttropfexi des (verwundeten) Wildes 
„ nach lenkt, so soll der Männerfürst mittelst der Folgerung 
(den Indizien gemäJ’s) den Gang des Rechtes leiten“ 90 ). 
Offenbar legte das Gesetzbuch einen besonderen Werth 
auf diese Erkenntniisquelle und das im Gegensätze zu der 
Brähmanischen Ansicht der Mimänsä, welche eine geoften- 
bartc oder überlieferte Vorschrift (vidhi) unbedingt über 
Vernunftgründe stellt. (Col. Ess. 198: Inference, however, 
is not to be strained. It is not equally convincing as ac- 
tual perception: a forthcoming injunction or direct precept 
has more force than a mere inference froin promises. Cf. 


paramam pram&naip dliarmam jijnftsam&n&näm- II. 13 sich findet, jene Drei- 
heit nicht als pramänani anflihrt; und das mochte wohl ein Beweis sein, dafs 
v. 105 nicht, wie man leicht vermuthen könnte, späterer Zusatz ist; diese 
Vermuthung möchte viel eher für II. 13 gelten, da Croti in v. 13 dem Veda 
in v. 12 entspricht und hier also Veda den Inbegriff* der sich an die Hvm- 
nensammlungen anschliefsenden Litteratur bezeichnen mufs (Veda im engeren 
Sinne kann ja nicht als Rechtsquelle betrachtet werden), v. 13 also auf eine 
ziemliche späte Periode hinweist, in der man wohl wenig Gewicht auf die 
Selbstbefriedigung (v. 6 u. 12) als Wurzel oder Merkmal des Rechtes legte. 
Vgl. Col. Ess. p. 199, 200. 

9 °) M. VIII. 44 yatliä nayutyuspkpätairmpgasyu mp gayul; padam | na- 
yettathanuinänena dharinasya nripatih padam. Kuli, construirt: yatliä mriga- 
yul; nayati sc. äpnoti | mpgasya padam sc. sthänam. West. Rad. stutzt auf 
diese einzige Stelle die Bedeutung „ yivestigare**. Kügh. erklärt nayct durch 
jäniyät und padam durch tattvam, wie Kuli.; beide gleich falsch. 
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Mim. Süt. I. 2, 3.) Iu der Sänkhya aber ist der Schlufs 
von der Wirkung auf die Ursache nicht etwa ein gewöhn- 
liches Beweismittel, sondern die Grundlage der philosophi- 
schen Erkenutnifs überhaupt Weil die Sänkhya von dem 
Axiom ausging, die Wirkung präexistire in der Ursache, 
jeder Effekt sei eben nichts als die Entfaltung seiner Ur- 
sache, so mufste der Sehlufs von dem Effekt (karyam) auf 
die Ursache (käranam) die sicherste Quelle alles Wissens 
sein. Nur auf diesem Wege ist die . Erkenutnifs der Prin- 
zipien (tattva) möglich. So schliefst Kapila von der Exi- 
stenz der Elemente auf die der Urelemente, weil das Grobe 
(sthülam) aus dem Feinem entstehe (I. 62), von der Exi- 
stenz der Urelemente und der Sinne, der äul’sern wie der 
innem, auf die Existenz des Selbstbewufstseins (I. 63), von 
der Existenz dieses auf die der Vernunft (I. 64), von der 
Existenz der Vernunft endlich auf die der Natur (I. 65). 
Da aber die Natur und alle daraus entwickelten Prinzipien 
Substanzen d. h. zusammengesetzte Dinge sind, welche 
nicht für sich selbst, sondern eines Andern wegen existi- 
ren, so folgt daraus die Existenz des Genius. (I. 66. cf. 
M. I. 7. in u. 13). 

Als drittes Erkenntnifsmittel bezeichnet das Gesetz- 
buch die verschiedenen Gesetzsammlungen, Kapila die ver- 
bürgte Mittheilung überhaupt (Kap. I. 101 äptopadeya; 
Kar. 4,5 äptavacanam) ; in beiden. Fidlen also das Zeug- 
nifs eines Gewährsmanns oder die Offenbarung und die 
Ueberlieferung der Vorzeit. Auf diesem Wege, sagt Gau- 
dapada (zu Kär. 6), erfahren wir die Existenz des Indra 
als Königs der Götter, der nördlichen Kuru’s, der Apsa- 
rasen (s. n. 57) u. s. w. ul ). 


9 1 ) Die Kommentatoren des Gesetzbuches erklären natürlich ^ästraip vf- 
vidh&ganiam durch vedamülaip smrityfidirüpam, da sie als Anhänger der Mi- 
mäusu darauf bedacht sind, die Ansichten ihres Systems auch hier wiederzu- 
finden. Da die Mim. sechs pram&na kennt, so. ist cs begreiflich, dafs die 
Koni, behaupten, die drei von Manu nicht genannten seien in den genannten 
einbegriffen. Cf. Gaud. zu Kär. 4. Die Nyäya und Mimansn nennen diese« 
Beweismittel „$abda u Laut, Wort, insofern es Träger einer Mittheilnng ist. 
Die Mim., deren ganzes Streben dahin geht, aus der Offenbarung und Uebcr- 
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Um den Beweis zu vervollständigen, dal's die Uebor- 
einstiinmung des Gesetzbuches mit der Sankhya auf einen 
innern Zusammenhang hindeutet, mufsr ich in Kürze auf 
die entsprechenden Lehren der übrigen philosophischen Sy- 
steme eingehen. 

Die sogenannte theistisclie Sankhya, die Yoga des Pa- 
tanjali kennt nur die drei Erkenntnifsmittel des Kapila 91 ). 

Die Nyäya des Gotama ebenso wie die Vaipeshika 
des Kanada fügen zu den dreien noch ein viertes, den 
Vergleich (upamäna) >3 ). 

Das System der Mimansä (pftrva- oder karma-mt- 
mänsä), welches uns in den Sütra’s des Jaimini vorliegt, 
beschäftigt sich mit der Ermittlung der Pflicht (dharma). 


liefermig das System der (religiösen) Pflichten abzuleiten, sucht sicii vor Al- 
lem eine feste Grundlage zu verschaffen, indem sie die Ewigkeit der Vorhin-* 
düng de9 Wortes mit dem Sinne behauptet. Cf. Mim. sü. I. 1, 5, 6 f . 

92 ) Yog. Süt. I. 7 pratyakshänumänägamäh pramänäni. Hier ist pra- 
mäna die erste der fünf Modifikationen (vjitti) des denkenden Prinzips (citta), 
deren Aufhebung die Yoga ermöglicht. 

93 ) Got. Süt. I. 3 — 8 pratyakshänumanopamäna^abdälj pramänäni. Sarv. 
Drf. S. p. 113 1. 12. Tark. Sang. § 41. Categ.* of Nyäya v. 51. Die bis 
jetzt bekannten Texte bestätigen also nicht die Ansicht Colebrooke’s : The 
followers of Kapüda . . acknowledge two: perception and iffference. Win- 
dischmann Sanca^a p. 78 behauptet, in der Absicht, das Alter der Vedänta 
zu erweisen: Methodi logicae descriptionem praebet idem Manus XII. 105, 
ubi triplicis demonstrandi rationis mentio injicitur, qualis a Gotama ceteris- 
que philosophis (?) definita est. W. will zu Gunsten seiner Hypothese die 
Nyäya in zwei Theile zerlegen, in die Logik und in die Atomistik. Diese 
habe sich später erst mit der Logik vereinigt (wefshalb überhaupt?) und 
defshalb ‘bekämpften die Vedäntisten die Nyäya (insofern sie Atomistik) nicht. 
WeVm die Vedänta älter als die Nyäya, wie sie uns in den Sütra’s des Gotama 
vorliegt, wie kommt es denn, dafs Gotama nur vier pramaua kennt und die 
VedÄnta sechs? Dafs ferner die Nyäya von den Vedäntisten nicht bekämpft 
werde, ist ein Irrthum. Col. Ess. p. 226 sagt: It is remarkable, that the 
Nyäya of- Gotama is entirely unnoticed in the text and commentaries of the 
Vedanta Sütras. Die Bemerkung bezieht sich eben nur auf Gotama, nicht auf 
die Vedäntisten überhaupt; dafs die Ansichten der Nyäya von den Atoiüen, 
von der Leere des Alls u. s. w. von den Brahma -Sütras bekämpft werden, 
hätte Wind, von Col. selbst lernen können, der p. 223 sagt: the notions of 
atoms (apu, paramänu Nväva Sütra ni. 131) and that of an universal void 
are set asidc. Die moderne Auffassung der Nyäya als eines Systems der 
formalen Logik hat M. Müller in seinen Beiträgen zur Kenntnis» der indi- 
schen Philosophie ( Zeitsohr. d. D. M. G. VI u. VIII), welche insbesondere 
das System Kanäda’s behandeln, schlagend nachgewiesen. 

. ft 
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Jaimini leugnet vor Allem, dal's Sinneswahmehmung einen 
Werth fiir diese Erkenntnifs habe. Sinneswahmehmung 
nämlich constatire • nur die Existenz eines Dinges, nicht 
aber eine Pflicht; diese werde nur durch „mündliche Mit- 
theilung“ d. h. durch das Wort (pabda) erkannt, insofern 
dasselbe eine Vorschrift enthalte 91 ). Colebrooke nun theilt 
mit, dafs bereits der älteste Kommentator der Siitra’s (nur 
als vrittikara bekannt) noch vier andere Erkenntnifsmittel 
hinzugefügt habe, und zwar: Folgerung, Vergleichung, Vor- 
aussetzung und Verneinung 9S ). Alle diese aber sind ohne 
Werth, da sie auf der Sinneswahrnehmung fufsen. Die 
Mimänsä also kennt allerdings sechs Erkenntnifsmittel. Ob 
aber die angeführten Ansichten geeignet sind, die Behaup- 
tung Lassen’s (Ind. Alt. I. 835) „in der Mfmänsä wird da- 
her der Erklärung die Untersuchung von der Gültigkeit 
der verschiedenen Arten des Beweises vorausgeschickt und 
ihr verdankt die Logik ihren Ursprung, die in der älte- 
sten Zeit wahrscheinlich nicht, wie später, von einer be- 
sonderen Schule gelehrt wurde, sondern nur als Hülfswis- 
senschaft der Veda -Erklärung“ zu unterstützen, bezweifle 
ich. Wie kann die Logik einem System ihren Urspntng 
verdanken,, welches die Resultate logischen Denkens ver- 
wirft? Nach meiner Ansicht wurde die Logik — in- 
sofern die Lehre von den „ Beweisen “ überhaupt Logik 
genannt zu werden verdient — in der ältesten Zeit noch 
viel weniger als in der spätem, von einer besonderen Schule 
gelehrt; jede einzelne Schule beantwortete die Frage von 
ihrem Standpunkte aus in engem Zusammenhang mit den 
allgemeinen Ansichten. Wenn es für die orthodoxe indi- 
sche Welt irgend eine „ Hülfswissenschaft der Veda-Er- 

• 94 ) Jaim, $üt. I. 1 ath&to dharmajijnäsä | 2 codanalakshayo’rtho dbar- 
mafc | 3 tasya nlmittaparishjih | 4 satsamprayoge purushasyendriyaijtm buddhi- 
janma tatpfratyakihumanimittaip vidyaraäuopalambhät | 7 autpattikastu $abda- 
syärthena sambandhastasya jnttnamupadc 9 o’vyatireka 9 cärthe , nupalabdhe tat- 
pramäyam badaräyauasyiinapekshatv&t.. Die Erwähnung des Badaräyaga im 
Text selbst setzt also die Existenz der Vedanta -Sütra voraus? 

")’ amimana, upamana, arthapatti, abhava. Eine abweichende Aufzäh- 
lung giebt Gaud. zu Kar. 4 arthapatti^ sambhavalji abhaval? pratibhä aiti- 
hyamupam&naip ceti sha( pramfinani. 
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klärung“ gab, so ist das ganz gewifs nur die Mimansä, 
und gerade sie verwirft die Beweismittellehre (cf. Col. Ess. 
p. 202). Zwischen dieser aber und der Logik des Go- 
tama, in welcher die Lehre von den Mitteln der richti- 
gen Erkenntnils eine hervorragende Stellung nicht ein- 
nimmt, welch’ ungeheurer Unterschied! 

Nach Colebrooke stimmt die Vedanta mit dem vori- 
gen Systeme in Betreff der Zahl der Erkenntnifsmittel über- 
ein ; wahrscheinlich auch in der Geringschätzung derselben, 
mit Ausnahme der Offenbarung. Wie sollte die idealistische 
Vedanta der Frage nach dem Verhältnifs zwischen Erken- 
nen und Sein einen besonderen Werth beilegen! In der 
That finden wir, in der Vedanta -Sara z. B., keine Spur 
weder dieser Lehre, noch von eigenthümlich logischer Ent- 
wicklung überhaupt ss ). 

Diese Uebersicht der Lehren der indischen Philoso- 
phen von den Mitteln der Erkenntnifs beweist auf das 
Schlagendste, dafs die Uebereinstimmung des Gesetzbu- 
ches mit der Sänkhya eine bedeutsame ist, um so bedeut- 
samer, je enger in den einzelnen Systemen die philosophi- 
schen Anschauungen und die Beweismittellehre Zusammen- 
hängen. 

96 ) Col. Ess. 194. 211. There is, indeed, no direct mention of them 
(sc. modes of proof) in the B rahme sütras, beyond a frequent reference 
to oral proof, meaning revelation, which is sixth among those modes. But 
the commentators make ample use of a logic, which employs the same 
terms with that of the Pürva-Mim&nsa, being founded on it, though not 
without amendments on some points. Among the rest, the Vedfintins have 
taken syllogism (nyäya) of the dialectic philosophy, with the obvious im- 
provement of reducing its five members Jo three. Und C. ist der Ansicht, 
diese Verbesserung sei durch griechischen Einflufs erfolgt, da dieselbe sich nur 
in spätem Werken, wie die Vedänta-paribhäshi und Pad&rtha-dipicä linde. Aus 
alledem geht hervor, dafs das von Wind. Sanc. p. 79 behauptete „Consor- 
tium logicae cum Vedänta“, wenn es überhaupt nachgewiesen werden kann, 
sehr späten Datums ist. 


5 * 
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7. Das Mänava - Gesetzbuch und die 
philosophischen Sütra’s. 

Wenn die Behauptung, das Gesetzbuch enthalte den 
Keim der Sankhya- Philosophie des Kapila, begründet ist, 
so entsteht die Frage, ob zur Zeit der Abfassung des 
Gesetzbuches die Systeme, wie sie uns in den Werken der 
Patanjali, Gotama, Kanada, Jaimini und Bädaräyana vor- 
liegen, bereits ausgebildet waren. Die Gegner werden 
sich auf die angebliche Erwähnung mehrerer der genann- 
ten Systeme in dem Gesetzbuche selbst berufen. 

Der Name der Sankhya 97 ), findet sich ebensowe- 
nig wie der des Kapila im Gesetzbuch, sondern zuerst in 
den späteren Upanishads (Taittiriya und Atharva), so- 
wie in dem XIV. Buche der Nirukti (Weber Vorl. p. 212 
n. 5). Das Gleiche ist der Fall mit der theistischen Sän- 
khya, der Yoga des Patanjali "). 

Auch das System des Gotama "), die Nyäya ist nicht 
genannt. 

Das Gesetzbuch aber soll die Logik (also Nyäya im 
engeren Sinne) als eine besondere Wissenschaft kennen l01 ’). 

Die Berufung auf die Kenntnifs der „drei Hauptbe- 
weise, aber noch nicht mit den später gebräuchlich ge- 
wordenen Namen“ ist nach dem oben Gesagten wohl 
am wenigsten stichhaltig 101 ). Ich wiederhole, dafs ich 

® 7 ) Ueber die Bedeutung dea Wortes s. Hall, The Sankhya Prav. Bb. 
p. 2^-6. GoldstUcker Päy. p. 151 „Sänkhya .. designates the philosophr 
which is based on synthetic (sam) reasoning (khyi). 4 * 

9 8 ) Das Wort yoga findet sich nicht selten, aber nicht in der prägnan- 
ten Bedeutung des Patanjali. 

") Goldst. P. p. 151: Ita (the Sankhya) very name shows that it is 
the counterpart, as it were, of Nyäya (ni-fiya), or the philosophy founded 
on „analytical reasoning“. For while the former builds up a System of the 
universc, the latter dissects it into catagories, and „entere into“ its compo- 
nent parts. Das Wort nyäya findet sich oft genug (so I. 1; III. 135, 190; 
V. 35, 140; VII. 2, 30, 32; VIII. 130, .208 u. a.), aber noch nicht einmal 
in der gewöhnlichen Bedeutung: Syllogismus. 

,0 °) Lassen Ind. Alt. I. 835; Weber Vorl. 219. 

,01 ) tarka in XII. 106 steht scWWerlich in der Bedeutung „logisches 
Verfahren“, sondern in der von „Erwägung" überhaupt (wie-KA^hop. II. 8. 
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die Trennung der logischen Elemente des Nyäya -Systems 
von den philosophischen (der Atomistik) für durchaus un- 
thunlich erachte. Wir haben auch nicht den geringsten 
Anhalt für die Vermuthung, die Logik sei als Propädeu- 
tik der wahren Erkenntnils aufgefalst worden 102 ). Je wei- 
ter wir die Entwicklung des indischen Geistes zurückver- 
folgen können, um so enger sehen wir die Anfänge der 
logischen mit den eigentlich philosophischen Anschauun- 
gen verflochten. Die Erklärung der Thatsache, dafs die 
Logik sich vorzugsweise auf dem Boden der Nyäya ent- 
» 

Weber Vorl. a. a. 0., Ind. Stud. II. 184) oder gar für „philosophisches Sy- 
stem“. Parask. Gyh. II. 6 in Zeitschr. d. D. M. G. VII. 537 viddhirvidheya- 
tarkayca vedah. Der Veda, d. h. die Bestandtheile des Veda sind die Vor- 
schrift (com. brähmana), das Anzuwendende (c. mantra) und die Diskussion, 
also Exegese (c. arthaväda). Ist tarka gleichbedeutend mit arthaväda, so 
vergleiche man Madhus. in Ind. Stud. I. 15 die Definition von arthaväda. 

In der Nv&ya ist tarka die reductio ad absurdum. Got. Nyäya Süt. I. 1, 
39; Col. Ess. 186. Die Logik als besondere Wissenschaft kann es unmög- 
lich bezeichnen, wegen der Bestimmung durch vedayästrävirodhinä. Die Lo- 
gik als solche ist weder orthodox noch heterodox und kann als solche we- / 
der dem Veda noch den £ästras, sondern nur dem gesunden Menschenver- 
stände widerstreiten (s. u. n. 125). Dafs die Komment., die ja Anhänger der 
Mimansä sind, das Wort tarkin in XII. 111 durch mimänsAtmakatarkavit er- 
klären, ist begreiflich. Was den Vers'VII. 43 betrifft, so mufs grammatisch 
änvikshikim als Apposition zu ätmavidyäm gezogen werden. Ueber ätmavi- 
dyd s. unten p. 54. änvikshiki, von anvikshä Ueberlegen (cf. Müller in Z. 
d. D. M. G. VI. 3. n. 3) übersetzt Lassen selbst durch: „Erkennen den Vor- 
aussetzungen gemäfs“ und das ist doch nicht ein Charakteristikum der Nyäya. 
Madh. in Ind. Stud. I. 18 sagt: Nväya änvikshiki paücädhyäyi gautameua pra- 
uitä; ähnlich Sarv. Dry. S. p. 115 pakshilasväminä ca seyam änvikshiki vi- 
dyä pramänädibhih padärthaih pravibhajyamänä. An beiden Stellen ist aber 
das philosophische System der Nyaya und nicht die Logik als solche be 
zeichnet; beide Werke ferner gehören einer so späten Zeit an, dafs ihre Auk- 
torität filr die Erklärung des Gesetzbuches mehr als zweifelhaft ist. Ebenso- 
wenig vermag ich in den von Strabo XV. 1, 70 (Lassen de nominibus, qui- 
bus a veteribus appellantur Indorum philosophi im Rhein. Mus. filr Phil. I. 
p. 183 und Ind. Stud. I. 835) erwähnten nga/ivai Dialektiker zu erkennen. 
Dafs die Bezeichnung von pramäna abgeleitet, möchte ich mit Lassen gegen 1 
Weber (Vorl. p. 28, 29) annehmen. Da aber pramäuu, wie oben nachge- 
wiesen, nicht „logischer Beweis“ bedeutet, so sehe ich in den nqafivai nicht 
Logiker, sondern Philosophen überhaupt, welche die Offenbarung nicht aner- 
kannten, sondern nur die Verstaudeserkenntnifs, und zwar im Gegensätze zu 
den Brähmanen, d. h. den Theologen. 

,o- i) Wind. Saue. 78 nyävam quippe verae cognitionis quasi propaedeu- 
ticam quandam partem esse putabant (Vedantici), at plane separatam a doc- 
trina atomistica, quae posteriore, ut videtur, tempore arcte cum logica co- 
haerere solebat et plus quam uno nomine incurrit in orthodoxorum (?) repre- 
hensionem. 
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wickelte, finde ich in dem Wesen dieses analytischen Sy- 
stems. Diese Entwickelung konnte aber erst verhältnifs- 
mäl'sig spät stattfinden. Die Erforschung der Denkgesetze 
ist nicht die erste, sondern die letzte der Wissenschaften. 
Wollten wir selbst zugeben (wie Lassen Ind. Alt. I. 835 
s. oben), die Logik habe als Hfilfswissenschaft der Veda- 
Erklärung gedient, so kann ein solches Verhaltnifs doch 
nicht in „der ältesten Zeit“, sondern erst sehr spät statt- 
gefunden haben, nämlich dann, als die 1 Sprache des Veda 
eine todte und der Inhalt der Hymnen dem Bewusstsein 
des indischen Volkes weit entrückt war. (Dieses Argu- 
ment hat bereits Ritter, Gesch. d. Philos. I. p. 79 n. 3 ge- 
gen das Alter der Mimänsä geltend gemacht.) Auch von 
der mit der Nyäya nah verwandten Vaipeshika-Philosophie 
findet sich im Mänava- Gesetz keine Spur. Die Gründe 
für die Annahme, das Gesetzbuch kenne das Mimänsä- Sy- 
stem (die sog. karma- oder pürva- mimänsä) des Jaimini 
sind durchaus unzureichend. Die Wurzel, von der der 
Name abgeleitet ist, findet sich zweimal, H. 10 u. IV. 224, 
aber in der gewöhnlichen Bedeutung von „erwägen, dis- 
kutiren“. (Weber Vorl. p. 216. Ind. Stud. V. 184) in3 ). 

Wenn ich endlich behaupte, auch die Brahma- oder 
£ ariraka - Mimänsä , sonst Vedanta (Ende, Ziel des Veda) 
genannt, sei dem Gesetzbuche fremd, so werde ich nur 
bei denjenigen auf Zustimmung rechnen können, welche 
der Ansicht sind, das System Bädaräyana's sei, wenn nicht 
das jüngste, so doch eines der jüngeren. Lassen freilich 
ist der Ansicht, die Sänkhya setze bereits die beiden Sy- 


,03 ) II. 10 heilst cs: Die Olfenbarung und die Ueberlieferung dürfen in 
keiner Beziehung diskutirt werden (im Gegensatz zu XII. 10Ü) te sarv&rthe- 
ghvamicnäüsye. Kuli, te ubhe pratikülatarkairna vicärayitavye ; Jones; those 
two inust not be oppugned by heterodox argumenta; während der Text jede 
Art von „argumenta“ abweist. So IV. 224 die Götter, erwägt habend u. s.w. 
devah mimnnsitvä. Wind. Sanc. p. 78 sagt: Mimansae prioris vestigia sae- 
pius apud Manuni occurrunt; sic IX, 82 proponitur questio plane e genere 
earum, quae illic tractantur. Die vielen anderen Stellen kenne ich nicht, die 
angeführte aber bezieht sich nicht im geringsten auf die Mimänsä. Wäre aber 
wirklich die Fragestellung die in der Mim. gebräuchliche, so stände es noch 
immer frei, das Argument umzukehren. 
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steme der Mnnänsa voraus l0 '). Colebrooke dagegen, dem 
sieh auch Weber aaschlielst, hält die Vedanta filr das 
letzte der sechs Systeme l05 ). 

Darf ich einen Vergleich wagen, so möchte ich die 
Sankhya mit der jonischen Naturphilosophie, die Nyaya 
und Vai^eshika mit der Atomistik, die Vedanta mit den 
Eleaten auf eine Linie stellen. Nun wird aber Niemand 
behaupten wollen, die beiden ersten Richtungen wären als 
eine Reaktion gegen die Lehren der Eleaten anzusehen. 
Und müssen wir nicht a priori annehmen, nicht die idea- 
listische, sondern die realistische Anschauung sei die der 
Zeit und der Entwicklung nach frühere? 

Wir' sind aber in der Lage, uns nicht mit allgemei- 
nen Voraussetzungen begnügen zu müssen. Die Vedanta- 
Philosophie geht von dem Begriffe des Brahma als des 
absoluten Geistes, des reinen Seins aus. Ich habe aber 
nachgewiesen (S. 35 f.), dafs in dem Gesetzbuche dieser 
Begriff des Brahma nicht existirt, eine Thatsache, welche 
durch das Vorkommen des vieldeutigen Wortes Vedanta 
nichts von ihrer Bedeutung verliert. Ich behaupte, dafs 
derjenige Theil der Offenbarung (Qruti), welcher durch 
das Wort Vedanta (Ende, Ziel des Veda) bezeichnet wird, 
wenn nicht identisch, so doch sehr nahe verwandt ist mit 
den Anfängen der philosophischen Spekulation, welche uns 


lo4 ) Ind. Alt. I. 830; vgl. Wind. Sanc. 78; Duucker II. 164 n. 1, der 
sich auf Roer, Lecture on the Sankhya philosophy. Calcutta 1854. p. 19 
beruft. D. verwechselt übrigens die Namen und theilweise auch die Lehren 
der beiden Schulen der Mimänsn. 

1 ° 5 ) Ess. 210 From this (wegen der Erwähnung der heterodoxen Sek* # 
ten in den Brahma -Sütras), which is also supported bv other reasons, thcre 
seems to be good ground for considcring the £ariracas to be the latest of 
the six grand Systems of doctrine (dar^ana) in Indian philosophy: läter, li- 
kewise, than the hercsies which Sprung up araong the Hindus of the military 
and mercantile tribes (kshatriya and vai 9 ya) and which disclaiming the Ve- 
das, set up a Jina or a Buddha for an object of worship; and later even 
than some which acknowledging the Vedas, have deviated into heterodoxy 
in their Interpretation of the text. Leider liegt uns der Text der Brahma- 
Sütras nur in einem kleinen Theile vor; dafs aber die (pariraka-M. die Sänr 
khya de3 Kapila voraussetzt, beweist vielleicht am schlagendsten die Vedänta- 
Sära, in welcher wir den Schematismus der Sankhya fast vollständig wieder- 
finden ; die Prinzipien sind natürlich ihrer realen Existenz entkleidet. 
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in den Upanishads (Sitzung, Vortrag) '«,*) aufbewahrt sind- 
Sobald die Hymnensammlungen einigermafsen geordnet und 
die Anwendung der einzelnen bei den Opfern festgestellt 
war, midiste sich bei der zunehmenden Zahl und Beson- 
derheit der Opferhandlungen das Bedürfnifs heraussteilen, 
die beti effenden "V orschriften . über die Ceremonien nicht 
allein, sondern auch über die Bedeutung der in den Lie- 
dern enthaltenen Aussprüche und über die Folgen der 
religiösen Handlungen zusammenzustellen. Dafs sich an 
diese Darstellungen philosophische Spekulationen sehr bald 
anschliefsen mufsten, ist unschwer zu erkennen. 

Ich kann es mir um so weniger versagen, an dieser 
Stelle einen Ueberblick .über die Litteratur des Gesetzbu- 
ches einzuschalten, als gerade ein solcher sehr geeignet 
ist, meine obige Behauptung zu unterstützen. 

Drei \ eda s kennt das Gesetzbuch, von denen es in 
I. 2h heifst, „Brahma habe das dreifache Brahma, den 
Bik, \ ajus und Säman aus dem Feuer, dem Winde und 
der Sonne herausgezogen zur Vollendung des Opfers.“ 
(Daher trayividyä VII. 43; IV. 125; XI. 265.) Dafs das- 
selbe Wort, welches die Ursubstanz der Welt bezeichnet, 
zugleich dem Veda beigelegt wird, ist nicht ohne Be- 
deutung. Nach Roth bedeutet brahma in den Hymnen 
des Ilik »Andacht, Gebet“. Sollen wir nun annehmen, 
Brahma als Weltsubstanz und als Inbegriff des Veda sejeu 
im Gesetzbuche zwei ganz verschiedene Begriffe? Unmög- 
lich. Wir wollen hier nicht untersuchen und es berührt 
imsere augenblickliche Untersuchung nicht, ob in Brahma 
.der Begrifl der Andacht oder der der wachsenden, treiben- 
den Urkraft die ursprünglichere (vielleicht auch im Veda?) 
ist. Im Gesetzbuche bedeutet Brahma als Name der hei- 
ligen Litteratur nicht „Gebet“. Denn unter Brahma sind 
nicht nur die drei Veda's, sondern auch die Vedanta (VI. 
83), also die siimintlichen, an die Hymnensammlungen sich 

io«; Vgl. Weber Vorl. p. 28. Maller hist. anc. Litt p. 317 „The ori- 
ginal Upanishad had their place in the Aranvakas and Brahinanas. West. 
Zwei Abh.. p.-BB. 
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auschlielsenden Werke zii verstehen. Man könnte einwen- 
den, alle diese Werke hätten eine gewisse Beziehung auf 
den Veda (im engeren Sinne); das sei der Grund, wels- 
halb der Name des Veda auf sie übertragen werde. ■ Da- 
gegen aber spricht, dafs das Gesetzbuch, sobald es unter- 
scheidet zwischen den eigentlichen Hymnen und der übri- 
gen heiligen Litteratur, jene als metrische, diese, die 
Vedänga’s (Glieder des Veda) als Brahma bezeichnet l07 ). 

Aus dieser Stelle schlielse ich, dafs Veda im engeren 
Sinne nur die Hymnen bezeichnete (XI. 262 werden die 
Samhitä’s der drei Veden genannt, wie ■ Vedasamhitä ib. 
258, 200, 77), Vedänga aber ursprünglich jedes andere 
Werk (s. Roth Nir. XXIV). Als aber die Lehren von 
Brahma als Weltsubstanz sich Bahn brachen, das Haupt- 
gewicht der religiösen Anschauungen also nicht mehr in 
den Hymnen des Veda, welche andere Ideen vertreten, lag, 
sondern in den sich anschliefsenden Werken, welche die 
neue Lehre als den tiefsten Sinn des Veda darzustellen 
suchten, da wurde diesen Werken der Name Brahma bei- 
gelegt, insofern sie die Mittel angaben, durch welche man 
zur Vereinigung mit Brahma gelangen konnte ,os ). 

Merkwürdig ist das Verhältnis des Sämaveda zu den 
übrigen. „Niemals soll der Brähmane während des Ge- 
sanges des S&man den Rik oder Yajus studiren, noch nach- 
dem er das ICnde des Veda und das Aranyaka gelesen.“ 
Denn „der Rigveda ist den Gottheiten geweiht, der Yajus 
bezieht sich auf den Menschen, der Säman auf die Ma- 
nen und daher die Unreinheit des Gesanges dessel- 
ben“ l0 °). Die Unreinheit des Säman hängt also mit der 


1 ° 1 * * * * * 7 * ) M. IV % 98 chandansi — vedängaui tu sarväyi j 100 brahma chan- 
m daskptaip caiva. Cf. ib. 95, 96, 97; III. 188. 

• 1 0 ®) Vgl. West. Ueb. d. ält. Zeitraum p. 55 f. Der Name „ßrähmana* 

findet sich im Gesetzbuch uoch nicht. Roth Nir. XXVII nennt die Brdlnnauas 

die „Dogmatik der Brahmanen“. Kuli, zu VI. 83 brahma brahmapratipädakam. 

1 ° 9 ) M. IV. 123 sttmadkvenüvrigyajushi nadhiyita kadäcana | vedasyä- 

dhltya vApyantamärayyakamadhityaca || 124 jrigvedo devadai^atyo yajurve- 

dastu rnanushah | sdmavedah smritah pitryastasnmt tasyÄ^ucirdhvanib. Medh. 

acucisannidhanenädhvetavvam. Kuli. pitj*ikarmakfitva jalopaspar^anam sma- 

ranti. Ccber die Mancu und das Todtenopfer s. M. III. 193 f. 
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Anwendung desselben bei dem Manenopfer zusammen; die 
beiden ersten Veda’s überragen den Saman an Reinheit und 
Heiligkeit. Eine weitere Charakteristik der Veda’s finden 
wir in folgendem Verse. «Der Brähmane möge leise her- 
sagen das Brahma, welches sich auf das Opfer bezieht? 
das, welches sich auf die Gottheiten, das, welches sich 
auf das Selbst (vergl. S. 57) bezieht und das, welches in 
dem Vedanta enthalten ist“ “ 0 ). 

Nur an einer Stelle werden die Sprüche (Fluch- und 
Zaubersprüche) der Atharva’s und der Angiras (Namen 
der ältesten Priestergeschlechter) erwähnt, deren sich der 
Wiedergeborene unbedenklich gegen seine Feinde bedie- 
nen möge, denn das Wort sei die Walle des Brähma- 
nen 1 1 *). 

Welcher Art Werke wir unter den Veda-Gliedern 
(Vedänga) zu suchen haben, ist oben angedeutet. Von 
den sechs später sogenannten Vedanga’s finden wir das 
Kalpa (Liturgie) erwähnt (II. 140); unter den die Parishad 
bildenden Brähmanen (XII. 111) ist auch ein Kenner des 
Nirukta (nairukta) genannt. Der Name des Yäska findet 
sich nicht; wir sind also nicht berechtigt, die Existenz sei- 
nes Werkes vorauszusetzen. Chandas (Metrik) ist unbe- 
kannt; das Wort bedeutet im Gesetzbuch „Vers“ im Ge- 
gensatz zur Prosa“ 1 ). Dafs aber der Begriff des Vedänga 
im Gesetzbuch durchaus nicht mit dem später gebräuch- 
lichen zusammentrifft, erhellt daraus, dafs eben alle nicht- 


1 ,0 ) M. VI. 88 adhiyajnara brahma japed&dhidaivikameva ca { adhyätmi- 
kaip ca satataip vedftntäbhihitaip ca yat. Medh. adhiyajnam karmabrahma- 
pam | ädhidaivikatp devataprakÄ 9 anamantram | teekameva v^esha ädhyätmi- 
kamiti aham manurabhavam aham bhavam ahaqa rudre’bhihitam (?) ityadi | 
vedänta iti yadabhihitaip tadapi karmajnänasamuccayam brahmatv&dda^ayati. • 
Knllüka erklärt adhyätmikam durch: tatliä jivam adhikptva, auf den Men- 
schen Bezug nehmend. Sollen wir unter adhiyajnam den Yajus, unter ädhi- 
daivikam den Rik, unter adhydtmikam den Säman verstehen? 

'»■) M. XI. 33. Vgl. Wind. Sank. 53. Web. lud. Stud. I. 295, 446. 

1 '*) Goldat. Pdn. p. 70. nävispash^amadhiyita in IV. 99 bezieht sich 
wohl nur auf die reine und deutliche Aussprache der Worte und Verse; von 
Accentuirung keine Spur. 
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metrischen Theile so genannt werden ,u ). So wird die 
Liturgie (Kalpa) in Uebereinstimmung mit dem späteren 
Sprachgebrauch, aber auch die Geheimlehre, d. li. die Upa- 
nishads zu denVedänga’s gerechnet 114 ). Aulser dem Na- 
men Yedänga finden sich noch mehrere ähnliche Ausdrücke, 
Zubehör des Veda, Anhänge des Veda u. s. w. ,,s ). 

Betrachten wir nun den Gebrauch des Wortes Ve- 
danta, so finden wir, dafs es nahezu dasselbe wie Vedänga 
bezeichnet; vielleicht mit Ausschlufs der liturgischen und 
derjenigen Theile, welches sich mehr auf die Form des 
Veda als auf den Inhalt und den Werth desselben bezie- 
hen. Ich schlielse das theils aus M. VI. 83 ,16 ), theils aus 
II. 160: „Wessen Mund und Herz rein und stets bewacht 
sind, der erlangt den ganzen, in dem Vedanta zuerkannten 
Lohn 11 ’). In dem oben citirten Verse aber (n. 109) wird 
das „Ende des Veda“ neben dem Aranyakam (dem in der 
Waldeinsiedelei zu lesenden Werke) und dem Sämaveda 
im Gegensatz zu den beiden ersten Veda’s genannt “ 8 ). 
Wir tragen defshalb Bedenken, den Vedanta unmittel- 
bar mit den Upanishads zu identifiziren , wie Kullüka an 
den meisten Stellen thut; Vedanta ist wahrscheinlich ein 

11 3 ) M. II. 140, 141 der Lehrer, welcher den (ganzen) Veda sakalpaip 
sarah asyarp ca lehrt, heilst äc&rya ; wer aber nur einen Tbeil des Veda oder 
die Vedänga’s lehrt (ekade^aip tu vedasya vedangfinyapi vä), heifst upfidhvfiya. 

,l4 ) Während in III. 175 von einem shadang&vit gesprochen wird, le- 
sen wir IV. 98 vedäng&ni tu sarvani. 

I 1 4 ) vedopakarana in II. 105 im Gegensatz zu svfidhyaya; vedaprava- 
cana in III. 184; vtjdasaparivjihhanalj in XII. 109. Die Erklärung Kuli. ’s: 
angamimfins%ästrapurayadyuparivrinhital) ist geradezu absurd. 

II •) S. n. 10B. Kuli, erklärt vedant&bhihitam durch ved&nteshüktaip 
jnanam. Der Plural ist unerklärlich, wenn durch ved&nta das philosophische 
System bezeichnet werden soll. Auch japet kann sich nicht auf philosophi- 
sche Sütra’s beziehen; ebensowenig als vedäntaip vidhivacchrutvä in VI. 93. 
Man darf nur eine Seite in ()ankara'ä Kommentar zu den Brahma- Sütras le- 
sen, um sich zu Überzeugen, dafs vedanta, meist als Plural gebraucht: vedan- 
teshu, sarve vedäntah, vedantaväkynni u. s. w. die theologische Litteratur im 
Allgemeinen bezeichnet. 

I ,7 ) . . . sa vai sarvamaväpnoti vedantopagatam phalam. Jones: „attains 
all the fruit arising from his complete course of studying the Veda“ doch 
zu wörtlich übersetzt. Medh. läfst die Wahl zwischen beiden Erklärungen. 
In Bhg. XV. 15 nennt Kpishna sich selbst vednntakpdvedavideva cAham. 

II •) Dafs vedasyadhitya vapvnntam nicht heifsen kann „when he has 
just concluded the whoie ist aus dem Zusammenhang klar. 
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weiterer Begriff, während die Upanishads sich auf die phi- 
lophische Spekulation beschränkten. Diese werden direkt 
erwähnt in M. VI. 29: „Mit diesen und anderen religiösen 
Uebungen (dikshä Müller Hist. p. 390) beschäftige sich 
der um seiner Glückseeligkeit willen im Walde wohnende 
Brähmane und mit den verschiedenen, in den Upanishads 
enthaltenen Offenbarungen“ U9 ). Im Uebrigen werden die 
Upanishads als Geheimlehren bezeichnet. (S. II. 140, 165; 

XI, 262. Cf. XII. 107, 117. Müller Hist. p. 318). 

Einen weiteren Blick in die Litteratur des Gesetzbu- 
ches läfst uns folgende Stelle thun: „Bei dem Manenopfer 
soll der Brähmane vortragen (hören machen) den Veda, 
die Gesetzbücher, die Legenden, die Erzählungen, die Pu- 
räna's und die Nachträge“ no ). 

Es ist ein anerkannter Satz, dafs die Nichterwähnung 
eines Werkes oder einer Schriftart kein gültiger Beweis 
dafür ist, dafs zur Zeit der Abfassung eines bestimmten 
Werkes jene Schriftarten nicht exisiirten. Ich glaube, die 
Umkehrung ist gleich unbestreitbar. Die Erwähnung der 
verschiedenen Schriftarten berechtigt durchaus nicht zu 
dem Schlufs, dafs zur Zeit der Abfassung des betreffenden 4 
Werkes — in diesem Falle also des Gesetzbuches — die 
uns bekannten imd unter jenen Namen aufbewabrten Schrif- 
ten existirt haben. Vorbehaltlich also einer näheren Un- 
tersuchung und Vergleichung der uns bekannten Littera- 
turwerke mit dem Gesetzbuche, folgt aus den angeführten 
Stellen nur Eins mit Nothwendigkeit, dafs damals bereits 
eine ziemlich ausgebreitete Litteratur bestand, welche nicht 
in ihter ursprünglichen Form, sondern in einer weiterent- 
wickelten auf uns gekommen ist. (Web. Ind. Stud. I. 147.) 

Ich will damit nicht läugnen, dafs tncht manche Theile 
der Brähmanas, der Upanishads, der epischen Diehtufigen, 

1 1 9 ) vividha^caupanishadiiätinasaipsidddhave^rutih sc. seveta. 

,2 °) M. III. 232 sv&dhy&yaip fr&vayet pitrye dliarma^üsträni caiva hi | 
akhvänäiiitihnsan^ca puräg&ni khilänica. Kuli, akbyän&ni sauparnainaitröva- 
run&dfni | itih&s&n rn&habhctratiidin | purduani brahmapuräuädini | khiläni ^ri- 
sükta^ivasankalpadiiii. Jones: theological texts? 
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der PuranaV u. s. w. bereits zur Zeit der Abfassung des 
Gesetzbuches existirt haben; die uns bekannten sind ohne 
Zweifel in ihrer Gesammtheit jüngeren Datums. 

Was insbesondere die Anfänge der philosophischen 
Spekulation (in den Aranyakas und Upanishads) betrifft, 
so bedarf es vor Allem eines eingehenden Studiums der 
Texte, um das Verhältnifs derselben zu den philosophi- 
schen Sütras sowohl, wie zu dem Gesetzbuche und ande- 
ren Werken festzustellen. Auf die Behauptung der Ye- 
d&ntisten, ihre Ansichten Stützten sich direkt auf die Upa- 
nishads, ihr System sei eigentlich nichts als eine Mosaik 
aus den disjecta membra der wahren Wissenschaft, die in 
den Upanishads vertheilt seien, ihre Lehre sei gleichsam 
die Essenz der Vedänta’s, können wir um so weniger Werth 
legen, als in späteren Zeiten sämmtliche philosophische 
Schulen ähnliche Behauptungen aufstellten. Vergleichen 
wir aber die Argumentationen der Vedäntisten mit denen 
der Sänkhya und Nyäya, so bemerken wir einen Unter- 
schied der Methoden, welcher durchaus nicht zu Gunsten 
der Vedanta spricht. Kapila beruft sich allerdings zuwei- 
len auch auf die Offenbarung (pruti), aber nur in solchen 
Fragen, welche mehr , die äufsere Vollendung des Systems 
betreffen (ein Beispiel s. p. 61, 62); er bemüht sich aber 
und üicht ohne Erfolg, das System aus den einmal aufge- 
stellten Voraussetzungen consequent zu entwickeln. Wenn 
aber Bädaräyana, um zu beweisen, dafs der Weltgrund 
nicht die unbewufste Natur der Sänkhya, sondern der be- 
wulste Geist sei, sich auf Sätze der theologischen Littera- 
tur beruft, in welchen dem Weltgrunde ein Wunsch zu- 
geschrieben wird, so läfst eine solche Bestätigung doch 
Manches zu wünschen übrig m ). 

* 3 ') Brah. Süt. I. 1, 5 ikshatern^abdam. Die Ursache der Weh ist 
nicht das pradhanam wegen des Reflektircns, weil die Weltursache von der 
Offenbarung als reflektirend dargestellt ist. Als Beweis führt £ankara an die 
Stelle (vgl. Chändogyop. IV. 2, 8.' Catp. Brah. II. 2, 4. 1; XIV. 4, 2. 80): 
tadaikshata bahu syäm prajayeya; dann stellte er sich vor: ich will mannig- 
fach sein , ich will zeugen ! Dafs yiksh in diesen Verbindungen mehr als 
das blofse Sehen bezeichnet, ist wohl unzweifelhaft; im anderen Falle hätten. 
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Freilich mag der gröfste Theil der Versündigungen 
gegen die gemeine Logik auf die Rechnung der Kommen- 
tatoren kommen; aber die Brahma -Sütra’s sind vollständig 
unfafsbar ohne Kommentar, und auch das ist nicht ein 
Charakteristikum alter, sondern gerade jüngerer Werke. 
Und die Interpretationsmethode — wenigstens die der Ve- 
dänta- Kommentare — ist eine solche, welche einestheils 
gänzlichen Mangel an Kritjk, andemtheils eine Zuhörer- 
schaft voraussetzt, welcher sogar die in den älteren Upa- 
nishads vorherrschenden Anschauungen fremd und vollstän- 
dig unverständlich geworden waren Iri ). 


8. Das Verhältnis des Gesetzbuches zu der 
philosophischen Betrachtung überhaupt 

bedarf noch einer kurzen Besprechung, insoweit die dahin 
gehörigen Momente nicht bereits in den beiden letzten Ab- 
schnitten ihre Erledigung gefunden haben. Im Anschlüsse 
an die Lehren von den drei Erkenntnifsmitteln jverden die- 
jenigen als die ausgezeichnetsten Brähmanen bezeichnet, 
welche sich auf die Offenbarung, die Sinneswahrnehmung 
und die Gründe verstehen 113 ); unter den zehn Brähmanen, 
welche die Parishad, die höchste Instanz in Rechtsfragen 

fast alle von ('ankara angeführten Sprüche gar keine Beziehung zu dem Sü- 
tra. Vgl. ^ajikara: „sa imän lok&naspjata“ iti iksh&jmrvak&meva dpshfi- 
mÄoashte. 

1 **) Als Beispiel verweise ich auf die Erklärung der Stelle der Kä{hop. 
III. 11 (cf. n. 17) in Brah. Süt. I. 4. 1. Col. Ess. 223. Col. p. 224: „It 
is because the S&nkhya doctrine is, in the apprehension of the Ved&ntins 
themselves, to a certain degree plausible and seemingly countenanced by 
the text of the Vedas (d. h. der ^ruti), that its refutation occupies so much 
of the attention of the author and his scholiasts. More than one among the 
sage« of law (Devala in parti cular is named) have s&nctionned the prin- 
ciples of the Sänkhya, and they are not uncountenanced by Menu.* 4 

1 2 J ) XII. 109 dharmepädhigato yaistu vedah saparivpnhanah ( te ^ishtä 
brähmanä jneyä 9 rutipratyakshahetavab- Medh. ^rutipratyaksho (^rutih pra- 
tyaksho?) hetusca teshäip ^rutipratyakshahetava^. hetu steht also für anum&na 
in 105 im Sinne des logischen Räsonnements Überhaupt; wie Rägh. zu 109: 
hetuly paficävayavänumänam. Col. Ess. 185. 
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bilden, wird ein mit den Beweismitteln Vertrauter, ein Ex- 
eget (der mit der philosophischen Betrachtung vertraut ist) 
neben den Kennern der drei Veda, der Worterklärung, des 
Gesetzes u. s. w. genannt 15 *). 

Die philosophische Betrachtung (tarka) aber wird in 
einem wahrscheinlich eingeschobenen Verse ,15 ) dah’in be- 
schränkt, dal's sie für die Erkenntnifs des Rechtes nur in- 
soweit gültig sei, als sie dem Veda und den Lehrbüchern 
(pästra) nicht widerspreche. Da die Lehrbücher d. h. die 
Ueberlieferung wiederum nur insofern Werth hat (II. 13), 
als sie mit der Offenbarung übereinstimmt * 56 ), so soll diese 

1 2 4 ) XII. 111 traividyo hetukastarki nairukto dharmapäthakah. Die 
Handschriften lesen theils hetuka, theils haituka (Lass. Ind. Alt. I. 835 n. 8). 
Sollte haituka in IY. 30 den Nebenbegriff des Sophisten haben? Medb. anu- 
nianndlku^alah hetukah | Ghapohabuddhiyuktah tarki, also der im Prüfen und 
Abwägen Erfahrene, öhapohavif&rada MBli. XIII. 6725, 6775. Zu üha cf. 
Kar. 51; Kap. III. 44. haituka ist nach Wilson a follower of the mimänsa, 
nach Kuli, 9rutismrityavirudlianyäyajnah (IY. 30 vedavirodhitarkavyavalifiri- 
nali), Ragh. tärkikah; tarkin nach Wils, a follower of the tarkapustra; nach 
Kuli, iniinänsätmakatarkavid, Rägh. niiinänsakal?; tarka erklärt Kuli, in 106 
durch yastadaviruddhena rninutnsädinvuyena vicaravati, Rägh. mimönsä, Medh. 
yas tarkenänumänantarenavnktvä nirupayati | ühapohatarkasiddhil? ; Vijn. zu 
Kap. I. 65 citirt den Vers und fügt hinzu: vedäviruddhatarkasyaiv&rthani^ 
cäyakatvamuktam. 

ias ) M. XII. 106 Ärshaip dharmopade^aip ca veda^&strÄvirodhena | yas- 
tarkennnusaipdhatte sa dharinam veda netara)?. Wer das JEJishi-Werk (die 
Ilymnensammlung) und die Rechtsvorschrift gemäfs der mit dem Veda nicht 
in Widerspruch stehenden philosophischen Betrachtung erforscht, der allem 
kennt das Recht. Rägh. pisbirmantradrishlä munistadukto vedah. Jones über- 
setzt: who can reason on the general heads of that System (of duties) 

as revealed by the holy sages. “ ärsham als nähere Bestimmung zu dharmo- 
pade9am zu fassen, wäre des Sinnes halber vorzuziehen nach Analogie von 
III. 21, 29, wenn nicht das auf dharmop. folgende ca dem entgegen stände. 
Es ist aber doch ein eigentümlicher Gedanke, der Veda und das Gesetz 
(9ruti und smpiti) sollten einer dem Veda -Werk (XII. 94) nicht widerspre- 
chenden Betrachtung unterworfen werden; es hiefse, eine unbekannte Gröfse 
mittelst einer anderen, ebenfalls unbekannten bestimmen. Dafs unter tarka 
(n. 108) wirklich nicht die Logik zu verstehen, giebt auch Medh. zu, der 
als eines der dem Veda Widersprechenden das System Kapila’s nennt. Ebenso 
zu II. 1 1 hetufnstram nfistikatarkafästram bauddhaÖärväkäd^ästram. * 

,76 ) M. XII. 95 yä vedavähyäl? smjitayo yä9ca k&9ca kudrislitayah | sar- 
västä nishphalal} pretva tamonishtä hi täl? smfitä^. II. 10 dharn^ästraip tu 
vai smfiti^. kudrishti bedeutet nach dem buddhistischen Sanskrit-Tibe- 
tischen Wörterbuche Vjutpatti 113 ein heterodoxes philosophisches System. 
Zu vedavähyah smptayah vgl. Col. Ess. 199 die Ansicht des Kuiuarila über 
die Smriti der £äkya’s und Jainas, beide der Kriegerkaste angehörig. Caka’s 
werden X. 44 als zu Cüdra’s gewordene kshatriyajäti genannt. 
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also das absolute Maats der Erkenntnifs sein. In dieser 
Beschränkung ist aber zugleich enthalten, dafs es auch 
philosophische Betrachtungen gab, welche mit der Offen- 
barung in direktem Widerspruche waren, und nichts be- 
weist schlagender, dafs das Gesetzbuch in exclusiv brah- 
manisehem Sinne und Interesse überarbeitet worden ist, - 
als solcherlei Aeufserungen , welche auf die Verdammung 
alles selbstständigen Denkens hinzielen. Ist die Offenba- 
rung die höchste Auktorität, so ist die Lehre von den 
Beweismitteln vollständig überflüssig, wie die Mimänsä 
thatsächlich beweist. Da aber die Stoße, aus welchen die 
Offenbarung besteht, durchaus verschieden sind und — 
soweit ein Schlufs von der uns vorliegenden Litteratur auf 
die frühere erlaubt und die Analogie der menschlichen Ent- 
wicklung überhaupt mafsgebend sein kann — auch ver- 
schieden waren, so konnte die Ausscheidung der •nicht-or- 
thodoxen Ansichten und Werke erst verhältnifsmäfsig spät 
erfolgen, d. h. erst dann, als Eine bestimmte Anschauung 
in den maafsgebenden Schichten des Volkes die Oberhand 
gewonnen hatte. Ich meine, als im Anschlüsse an dieVe- 
dische Zeit der indische Geist eine weniger poetische, aber 
den Feligiösen und spekulativen Fragen mehr zugewandte 
Richtung nahm, als Sammlungen der vedischen Hymnen 
mehr oder weniger vollständig je nach einzelnen Gegen- 
den und Schulen veranstaltet wurden^ da bildeten sich 
ebenso viele verschiedene Richtungen des Denkens aus. 
Und diese Periode darf man sich nach unserer Ansicht 
durchaus nicht als unter dem vorherrschenden Einflüsse 
der Priesterkaste denken. Werden ja selbst in M. XII. 

46 die Opferpriester der Könige noch mit den Königen in 
einer Reihe, also als der Kriegerkaste angehörig genannt 
(und auch im Mahäbhärata). Die vollständige Absonderung 
der Priesterkaste von dem Volke wurde erst nach und nach 
4urchgcführt ; sie bildete den Schlufsstein des indischen Staa- 
tes, wie das Gesetzbuch denselben darstellt. Sobald das 
indische Volk in dem ruhigen Besitze des Gangesthaies 
war, nahm die Bedeutung der Kriegerkaste ab, und von da 
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an begann der Kampf zwischen der Krieger- und der 
Priester-Kaste, welcher leider mit dein Siege der letzte- 
ren endete. Unduldsam, wie überall und zu allen Zeiten 
die Hierarchie, wandte das Brähmanenthum alle geistige 
Kraft auf, entgegenstehende Auktoritäten und Ansichten 
zu unterdrücken. Der Sieg des Brähmanenthums war der 
Sieg des idealistischen Prinzipes, dessen letzte Konsequen- 
zen in der Philosophie der Vedanta vorliegen. Es war 
natürlich, dals die Brähmanen ihre Ansichten als eine Kon- 
sequenz der vedischen Wissenschaft, in deren vorzüglichen 
Besitz sie waren, darzustellen suchten. In dieser Zeit wurde 
Einheit in die Hymnensammlungen gebracht und die Lit- 
teratur -Werke der älteren Periode überarbeitet. Die un- 
bedingte Anerkennung der Auktorität der Offenbarung in 
dem Gesetzbuche ist nicht ein Zeichen des Alters, sondern 
der Jugend. Der häufige und energische Tadel der dem 
Veda widersprechenden Ansichten beweist gerade, wie hef- 
tig der Kampf der Ideen war. Ich will kein besonderes 
Gewicht darauf legen, dals der mit den Beweismitteln Ver- 
traute (haituka), welcher in XII. 111 als Mitglied der Ver- 
sammlung erscheint, der die Entscheidung über streitige 
Rechtsfragen zugetheilt war, in IV. 30 zugleich mit den 
Päshandins (Ketzer, Lass. Ind. Alt H. 106, 238, 264 und 
466, Ainar. Kosh. II. 7, 44), mit denen, die verbotenen Be- 
schäftigungen nachgehen und ähnlichen Verworfenen als ein 
solcher genannt wird, welchen der Brähmane keines Wor- 
tes würdigen soll. An einer früheren Stelle aber wird 
ausdrücklich erklärt, die Offenbarung und die Ueberliefe- 
rung sollten überhaupt nicht diskutirt werden. „Wer jene 
beiden Wurzeln alles Wissens gering schätze, indem er sich 
auf die Diskussion der Gründe stütze, der solle als Leugner 
und Veda -Verächter aus der Gesellschaft der Guten ausge- 
stofsen werden“ 111 ). Schärfer läfst sich der Gegensatz zwi- 


,27 ) II. 10 (n. 103), 11 yo’vamanyeta te mfilc hctu^üsträtjrayftddvijalj | sa 
aädhubhirvflliishkaryo nüstiko vednnindakah. Gegen die vedanindaka s. III. 
161; nindaka II. 201; vedanindä IV. 163, XI. 56; nii.ctika III. 150; VIII. 
22, 309; näatikya III. 65; IV. 163; XI. 66; XII. 83 (Tat. Sam. §41); de- 
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scheu denen, welche sich auf die Auktorität und denen, 
welche sich auf Veruunftgründe stützen, nicht wohl aus- 
sprechen. 


9. Ueber die Zeit der Abfassung des 
Gesetzbuches und über die Stellung desselben 
zum Buddhismus. 

Wenn unsere Auffassung die richtige ist, so müssen wir 
schliefsen, dafs die besprochenen Stellen des I. u. XII. Bu- 
ches des Mänava-Werkes nicht die jüngeren, sondern die 
älteren Anschauungen enthalten. Den eigentlich praktischen 
Kern des Werkes den Verhältnissen anzupassen, hatten die 
Kreise, in welchen die Ueberarbeitung stattfand, ein ganz 
unmittelbares Interesse. Es galt das Resultat einer histo- 
rischen Entwicklung als ein göttliches unantastbares Werk 
darzustellen 128 ). Zu diesem Zwecke wurden die Vorschrif- 


vatänäip kutsanam IV. 163. Goldst. Lex. 8. v. amfmänsya Bucht den Wi- 
derspruch hinweg zu interpretiren, jedoch in wenig überzeugender Weise. 
Den Gegensatz zwischen den im Anfang des zweiten Buches ausgesproche- 
nen Ansichten und denen der Karma- mimansä hebt GoldstUcker sehr scharf 
hervor; dafs aber die Kommentatoren Recht haben , wenn sie den ganz un- 
zweideutigen Ausspruch in II. 10 durch XII. 106 beschränken, vermag ich 
nicht einzusehen. Dafs ]'mhnäns nicht im prägnanten Sinne der Mimunsä 
gebraucht ist, .habe ich oben erwähnt. G. aber sagt: It seema clear the- 
refore that Manu agreed more with the Nyäya method, tliau which that 
of the Mimansä, and that the word amimänsya used by liim in II. 10 ex- 
pressed a direct Opposition to a System which is either the same as that 
which bas come down to us or corrosponded with it at least in the begin- 
ning portion of its contents. Ich räume ein, dafs Manu, indem er drei pra- 
mäna’s anerkennt, sich inehr der Nyäya nähert, welche vier pramäna kennt, 
als der Mimänsä, welche die $ruti als hauptsächlichstes praniäuam annimmt. 
G. sagt aber selbst: „This System (M. II. 13), moreover, knows originally 
but one Standard by which authority should be „measured“; its pramäna is 
the Veda.“ Müll. Hist. 428. 

* 28 ) Eine unverkennbare Spur der Umarbeituug ist die häufige Anfüh- 
rung Manu’s selbst (ityabravinmanuk V. 41, 131; VI. 54; VIII. 124, 168, 
279, 339; IX. 168, 182, 239; X. 63, 78 u. s. w.), bei denen es immer zwei- 
felhaft ist, ob es sich um ältere, bereits gefährdete Vorschriften handelt oder 
um neue, welchen die Auktorität des Manu Sväyambhuva als Deckmantel 
dienen soll. 


Digitized by Google 



83 


ten Ober die häuslichen Gebräuche (grihya-sfttra) und die 
Rechtsvorschriften (sämayäcärika- oder dharma-sütra wel- 
che bis dahin in gesonderten Werken gesammelt waren, eng 
mit einander verschmolzen. Eine Hindeutung auf jene Be- 
standteile enthält vielleicht die Stelle des Gesetzbuches lja ), 
in welcher das vedische (kalpa-sütra), das weltliche und das 
auf das Selbst (die Person) bezügliche Wissen unterschie- 
den werden. Ob uns noch Einzelwerke der Art, welche eine 
wesentlich ältere Stufe der brähmanischen Entwicklung auf- 
weisen, erhalten sind, ist eine offene Frage ,a0 ). Es ist 
aber natürlich, dais die älteren Werke in Vergessenheit 
gerieten, sobald das Mänava- Gesetzbuch als Kanon des 
indischen Lebens anerkannt war. 

Ueber die Zeit, in welcher die vorliegende Redaktion 
stattgefunden, ist es nicht leicht, auch nur eine annähernd 
sichere Hypothese aufzustellen; leichter, die bis jetzt auf- 
gestellten als unhaltbar nachzuweisen. Es ist nicht meine 
Aufgabe, an dieser Stelle die bezügliche Untersuchung auf- 
zunehmen ; ich mufs mich mit einigen Andeutungen begnügen. 

Mit dem Zuge Alexander des Grofsen beginnt das 
Halbdunkel der indischen Geschichte sich aufzuhellen. 
Das erste historisch sichere Datum (Müll. Hist. p. 274 f.) 
ist die Zeit der Herrschaft des Stifters der Maurya- Dy- 
nastie zu Pätaliputra, des Candragupta, des Grofsvaters 
Apoka’s, des Zeitgenossen von Seleucus Nicator, mit wel- 
chem er ein Bündnifs schlofs um das Jahr 315 a. Chr. 
ln das Ende des vierten und den Anfang des dritten Jahr- 
hunderts vor Christi Geburt fallen die Reisen des Mega- 
sthenes nach Indien. Leider ist uns das Werk des Me- 

11 9 ) M. II. 117 laukikaip vaidikaip v&pi tath&dhyätniikaincva ca jnä- 
nam. Medh. loke bhavaip lau ki kam | lokäcararikshanam | athavä gitanritya- 
vuditrakalnnum vätsy&yanasya (Verfasser derSuyruta?) viyaladikalavishayagran- 
thajnänam (daher Kuli. : arthay&stradijn&nam | vaidikaip vidhicoditarp vedave- 
dängasmritiviähavain | adhy&tmikavidyÄ | atmopanishadvidyA (Kuli, brahrna- 
jnftnam) | atmopaciradvayarirasya. Cf. Müller Hist. p. 169 — 209. M. I. 118. 

,30 ) Das Citat aus den Sftmayäcarikasütras des Äpastamba bei Müller 
Hist. p. 208 stimmt mit dem Gesetzbuch vollständig überein. 

6 * 
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gasthenes selbst nicht erhalten; es ist aber von spätem 
griechischen Schriftstellern vielfach benutzt worden. 

Eine Vergleichung des Bildes von dem indischen Le- 
ben, welches uns die Nachrichten des Megasthenes l31 ) 
vorföhren, mit dem des Gesetzbuches beweist, dafs damals 
noch das Mänava- Gesetz im Grol'sen und Ganzen das bräh- 
manische Volk beherrschte. Wir beobachten aber manche 
Abweichungen und Weiterbildungen. Der Qiva-Dienst bei 
den Bewohnern der Gebirge, der Krishna -Dienst bei de- 
nen der Ebene (Lass. II. 698. Web. Vorl. 242 schreibt 
dem Gesetzbuche mit Unrecht die Kenntnils der Götter- 
trias zu.), die Nennung Buddha s (allerdings erst in Clem. 
Alex. Strom. 1. p. 805 s. Meg. Frag. 43. Lass. II. 446) 
weisen auf eine spätere Zeit. Wir sind aber durchaus 
nicht gezwungen, die Abfassung des Gesetzbuches vor Bud- 
dha’s Tode (mag das wahrscheinlichste Todesjahr 477 oder 
543 a. Chr. sein) ,33 ) anzunehmen. Bis zur Zeit Apoka’s 
(263 a. Chr.) bildeten die Buddhisten nur eine der vielen 
Sekten, mit welchen die orthodoxen Brähmanen zu käm- 
pfen hatten. (Müll. Hist. 260 f.) Es wäre also mehr als 
bedenklich, jedes Werk der indischen Litteratur, welches 
die Buddhisten nicht erwähnt, in das fünfte oder gar sechste 
Jahrhundert v. Chr. zu verweisen. Man hat sich auf die 
ältesten buddhistischen Schriften berufen 133 ); es ist 
aber nachgerade festgestellt, dafs wir für die Existenz der 
buddhistischen Sütra’s, des Dhammapadam u. s. w. vor der 
Zeit der dritten Synode unter Apoka's Herrschaft (246 oder 
242 a. Chr.) keinen Beweis haben. Der Unterschied also 
zwischen den Bestimmungen der ältesten buddhistischen 
Schriften und dem Gesetzbuche beweisen für das Alter 
der vorliegenden Redaktion noch weniger als die Berichte 
des Megasthenes. 

13 ■) Schwanbcck, Megasthenis ludica. S. Lass. Ind. Alt. II. 660 — 729. 

132 ) Müll. Hist, p: 298. Eine genaue Prüfung der verschiedenen chro- 
nologischen Angaben enthält Weßtergaard’s Aufsatz: „Ueber Buddha’ 8 Todes- 
jahr“. Das Resultat ist negativ. 

,33 ) M. Duncker Gesell, d. Alt. II. 96 Note, woselbst die Gründe für 
die Annahme des sechsten Jahrhunderts übersichtlich zusammengestellt sind. 
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Es ist andrerseits behauptet worden, „der vorliegende 
Text des Manu könne in dieser Gestalt noch nicht einmal 
zur Zeit sogar der späteren Theile des Mahäbhärata Vor- 
gelegen haben.“ (Web. Vorl. 243. Cf. Müll. Hist. p. 61.) 
Nun läist aber Weber das Mahäbhärata nach der Zeit 
des Megasthenes entstehen (ib. 176).. Ich glaube, wir 
müssen (mit M. Müll. Hist. p. 62. Lass. lud. Alt. I. 
489 — 491) anerkennen, dal's die Ansichten Lassen’s, der 
einem grofsen Theile des Epos vorbuddhistischen Ursprung 
zuschreibt, bis jetzt nicht widerlegt sind. Es käme also 
darauf an, zu untersuchen, ob die Stellen, welche in un- 
serem Texte des Mahäbhärata dem Manu zugeschrieben 
werden m ), sich in den älteren oder in den jüngeren Tliei- 
len desselben finden ; ferner ob sie auf das Gesetzbuch be- 
zogen werden müssen oder ob sie sich auf andere ähnliche 
Werke der Manava-Schule beziehen. Dais das Epos zur 
Zeit des Megasthenes nicht existirt haben kann, weil die 
Berichte desselben die Pändu-Sage nicht erwähnen, wäre 
nur in dem Falle anzunehmeu, wenn eben das vollständige 
Werk des Megasthenes vor uns läge. 

Wenn wir aber, auf die Berichte der Griechen ge- 
stützt, annehmen, dal's gegen Ende des vierten Jahrhun- 
derts a. Chr. die Verehrung des Krishna und des Qiva ne- 
ben der des Brahma in Indien verbreitet gewesen, so müs- 
sen wir daraus schliefsen, dal's diejenigen älteren Theile 
des Mahäbhärata, welche mit dem Krishna-Dienste nicht 
Zusammenhängen, einer früheren Zeit angehören, also etwa 
vor 350 a. Chr. Prof. Lassen aber hält das Kämäyana für 
älter als das Mahäbhärata (Ind. Alt. 1. 485, 493; dagegen 
Web. Vorl. 181 f.). Nun aber eutsteht die Frage, ob wir 
aus dem Umstande, dal's das Gesetzbuch weder die Pändu- 
Sage noch die von Räma kennt, die vorliegende Redaktion 
einer beiden Werken vorhergehenden Periode zuschreiben 
müssen. Es tritt einer solchen Annahme, welche auf einem 

1 3 11 ) lloltzni.mii , über den gricch. Urspr. p. 14, 15. Anf den Unter- 
schied zwischen Manu und den Puriu.ia's habe ich bereits aufmerksam gemacht. 
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an sich nicht nothwendigen Schlüsse beruht, die That- 
sache entgegen, dafs in einigen Theilen der epischen Dich- 
tungen Zustände geschildert werden, welche einen einfa- 
cheren und also älteren Charakter haben als die im Gesetz- 
buche gezeichneten (Lass. I. 805). „Man wird überhaupt, 
sagt Prof. Lassen (I. 491), bei der ältesten Indischen Lit- 
teratur zuerst das sehr weitläufige Geschäft ausgeführt ha- 
ben müssen, das relative Alter der einzelnen Theile der- 
selben zu einander festzusetzen, ehe man Zeitbestimmungen 
wird unternehmen dürfen.“ 

Es sind aber hauptsächlich Erwägungen einer ganz 
anderen Art, welche mich bestimmen, das fünfte Jahrhun- 
dert v. Chr. als den frühesten Zeitpunkt der Abfassung 
des vorliegenden Gesetzbuches anzunehmen. Ich will von 
den Beziehungen desselben zur Sänkhya- Philosophie und 
zum Buddhismus reden. Wir haben nachgewiesen, dafs 
das Gesetzbuch die Keime der Sänkhya -Philosophie ent- 
hält. Folglich, könnte man sagen, mufste die Redaktion 
des Gesetzbuches eine geraume Zeit vor Buddha erfolgt 
sein, weil die Lehre Buddha’s sich an das vollendete Sän- 
khya-System anschliefst. (Cf. Bum. Intr. p. 486 f. Lass. 
Ind. Alt. II. 461.) Dieser Schlufs aber bemht auf der voll- 
ständig unbewiesenen Voraussetzung, dafs die Lehre des 
Buddha, der a. 477 v. Chr. starb, uns in den frühestens 
300 v. Chr. aufgezeichneten ältesten buddhistischen Wer- 
ken getreu aufbewahrt sei. Allerdings behaupten die bud- 
dhistischen Schriften, auf der kurz nach Buddha’s Tode 
stattgehabten ersten Synode (Lass. II. 79; Web. Vorl. 254) 
habe Ananda die Sütra, Upüli die auf die Disziplin (Ethik) 
bezüglichen (vinäya), Käpyapa die philosophischen Lehren 
(abhidharma) des Meisters aufgezeichnet. Die Nachricht 
ist an sich unwahrscheinlich, weil der Buddhismus fast drei 
Jahrhunderte gebraucht hat, ehe er eine politische Bedeu- 
tung erlangte. Liegt es doch in der Natur der Sache, dafs 
späterhin behauptet wurde, die Lehren Buddha’s seien trotz 
des blühenden Sektenwesens unverfälscht erhalten; es be- 
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stehe eine ununterbrochene Kontinuität der Lehrenden. 
Man ergänzte also die Tradition, welche sich in engeren 
Kreisen mochte erhalten haben. Aber, wenn auch kurz nach 
a. 477 die bezeichneten Werke verfafst wurden, wo ist der 
Beweis, dafs es die uns vorliegenden sind? 

Wir haben gesehen, dafs das Gesetzbuch sich mit 
groi'sem Nachdruck gegen die Verächter der Götter, die 
Leugner, Veda -Spötter u. s. w. ausspricht. Brähmanische 
Sekten sind das schwerlich, da diese als PAshanda’s be- 
zeichnet und nach dem Ausdruck „Päshandaschaar“ ziem- 
lich zahlreich gewesen sein müssen; hatten sie doch ihre 
besonderen Gesetze (M. I. 113, IV. 30 u. s. w. Lass. II. 
466). Nun mufs es aber auffallen, dafs sich im I. und 
XII. Buche neben den Sänkhya- Anschauungen sehr we- 
nig Polemik findet; gleich im Anfänge des II. Buches 
aber tritt der Gegensatz zwischen orthodoxen und hetero- 
doxen Ansichten sehr scharf hervor; nach dem dort em- 
pfohlenen Maafsstabe war auch der Inhalt des XII. Bu- 
ches heterodox. Da später unter Leugner (nästika, Col. 
Ess. 244) stets Buddhisten verstanden wurden, so mufs 
man sich fragen, ob das nicht auch im Gesetzbuche der 
Fall ist. Die Entstehung der Sekte der Päshanda setzt 
Lassen selbst in die Zeit von der Entstehung des Bud- 
dhismus bis auf Vikramäditya. Da aber das Gesetzbuch 
dieselbe kennt, so ist sie entweder vorbuddhistisch oder 
das Gesetzbuch nachbuddhistisch. 

Wir werden vorab darauf verzichten müssen, die Leh- 
ren der buddhistischen Schriften unmittelbar auf Buddha 
selbst Zurückzufuhren. Mit gröfserer Sicherheit aber kön- 
nen wir den Charakter der buddhistischen Anschauungen 
bestimmen. Buddha sowohl wie Kapila gehörten der Krie- 
gerkaste au , welche sich durch das Streben der Brähma- 
nen nach Oberherrschaft in ihrer staatlichen Stellung be- 
droht sahen. (Cf. Müll. Hist. p. 79 f. Web. Vorl. 248 f.) 
Die Brähmauen stützten ihre Prätensionen vornehmlich auf 
die Offenbarung d. h. die vcdisohen Hymnen und bemüh- 
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teil sich, die übrigen Kasten von der heiligen Wissenschaft 
auszuschliefsen; die Kriegerkaste aber nahm den Kampf 
nicht nur auf dem Gebiete des Staates, sondern auch auf 
dem geistigen Gebiete auf. Sie bestritten also die unbe- 
dingte Autorität der Offenbarung und zogen sich defskalb 
den Namen der Veda -Spötter und ähnliche zu. Sic liefsen 
den Satz, dal's nur ein Mitglied der Priesterkaste der höch- 
sten Erkeuntnifs fähig sei, nicht gelten und legten ihren 
Ansichten die Verstandeserkenntnifs zu Grunde. Kapila 
nahm allerdings die Unterschiede der verschiedenen Volks- 
klassen als etwas historisch Gegebenes an, bestritt aber 
die Behauptung der Priester, welche diese Unterschiede 
auf ein göttliches Gesetz zurückführen wollten. Ganz von 
denselben Voraussetzungen wie Kapila ging auch Buddha 
aus ; der einzige Unterschied mochte der sein, dal's Buddha 
sich mit den Ergebnissen seiner Forschung direekt an das 
Volk wandte. Je drohender die Macht der Priester wurde, 
um so volksthümlicher entwickelten sich die Ansichten des 
Buddhismus. Im vierten Jahrhundert v. Ohr. war also das 
geistige Leben in Indien in groiser Blüthe und Bewegung. 
Auf der Einen Seite die heilige Wissenschaft der Priester, 
die sich praktisch in der orthodoxen Religion, theoretisch 
in den idealistischen Philosophemen offenbarte ; auf der an- 
deren Seite die Weltwissenschaft der Kriegerkaste, auf dem 
theoretischen Gebiete durch die Philosophen der Sänkhya 
und die Atomisten, auf dem praktischen durch die bud- 
dhistische Bewegung vertreten. 

Es liegt in der Natur der ganzen Entwicklung, dals 
die eigentliche Rechtslitteratur (dharmasütra) in den Krei- 
sen der Kriegerkaste, der ja auch das Richteramt oblag, 
sich bildete. Als aber die Priesterkaste übermächtig wurde, 
eignete sie sich das fremde Material an und verschmolz 
die religiösen mit den weltlichen Vorschriften zu einer Ein- 
heit. Aus diesem Umstande erklärt sich der Zusammen- 
hang zwischen den Gesetzsammlungen und der Sänkhya - 
Philosophie : beide waren auf demselben Boden entstanden. 
Es erklärt sich daraus ferner, dal's diejenigen Theilc des 
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Gesetzbuches, welche die religiösen Vorschriften enthalten, 
in innigem Bezüge zu der vedischen Litteratur stehen. 

Aus der Nichterwähnung von Ereignissen und Litte- 
raturwerken in dem Gesetzbuche dürfen wir nicht schlie- 
fsen, dafs dieselben zur Zeit der Abfassung nicht existirt 
haben ; wir sind aber gezwungen anzunehmen, dafs die vor- 
getragene Pflichtenlehre l35 ) den damaligen Zuständen ent- 
sprach, dafs die Lehre von der Seelenwanderung und der 
Weltbildung damals nicht weiter entwickelt war, als das 
Gesetzbuch sie uns mittheilt. Die Sänkhya- Philosophie 
also war noch in der Ausbildung begriffen. Wenn nun 
schon damals buddhistische Sekten bestanden, so ist es 
unmöglich, dafs die Lehren derselben identisch waren mit 
denjenigen, welche die ältesten buddhistischen Schriften 
enthalten. Um diese Thatsache zu erweisen, genügt es, 
die angeblichen Lehren des ältesten Buddhismus in Be- 
tracht zu ziehen. Die Behauptung, dafs alle Erscheinungen 
inhaltsleer d. h. ohne Substanz ,36 ) seien, hebt die Grund- 
anschauung der Säukhya in Betreff der Realität der Prin- 
zipien auf; sie wurde aber, wie Colebrooke 137 ) angiebt, 
von Einigen gar nicht, von Anderen in beschränkter Weise 
aufgestellt; wir sind auch in dieser Beziehung gezwungen, 
die Annahme der Realität (Substanzialität) der Erscheinun- 
gen als die ursprünglichere anzunehmen. Die eigenthiim- 
liche Theorie ferner der Ursachen und Wirkungen ,3S ) setzt 
die vollständige Entwicklung der Prinzipien der Sänkhya 
voraus. (Cf. Web. Vorl. 267 f.) Was endlich die Grund- 
lehren der Moral, die von den vier höchsten Wahrheiten 
(Dhammap. v. 190, 191) betrifft, so sind die erste, dafs 


,35 ) insofern dieselbe anf thatsächlicher Grundlage beruht, was nicht 
ausschlielst, dafs die Brähmancn ihre Voraussetzungen, z. 13. über das Ent- 
stehen der Veda’a, der Kasteu u. s. w. als Thatsachen hinstellen konnten. 

I36 ) fünya und anütinaka. Burnouf Intr. p. 46*2 f. Coleb. Ess. 251. 
Lassen Ind. Alt. II. 481. 

,37 ) Ess. 252 others, again, affirm the actual existence of external ob' 
jects, no less than of internal sensations: cousidering external as porceived 
by senses; and internal as inferred by reasoning. Madhusü. lud. Stud. I. 13. 

,38 ) Burnouf Intr. 485 f. Col. Ess. 255. Lassen Ind. Alt. II. 4G1. 
Weber Ind. Stud. III. 15 f. Duncker Gesell, d. Alt. II. 186 f. 
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alles Seiende den Schmerzen der Geburt, des Todes, des 
Alters, der Krankheit u.s.w. unterworfen sei und die zweite, 
dal’s daher die Sehnsucht nach der Befreiung von jenen 
Schmerzen entstehe, in Uebereinstimmung mit der Philo- 
sophie des Kapila (S. 51 f.); die dritte, dais die Befreiung 
von den stets neu geborenen Schmerzen nur durch die Ver- 
nichtung des Nichtwissens (avidya = prakriti) als des Grun- 
des der individuellen Existenz möglich sei, beruht auf der 
Annahme der Nicht-Realität alles Seienden; die vierte end- 
lich stimmt mit der Sänkhya überein, insofern sie die Un- 
wirksamkeit der religiösen Ceremonien, die Wichtigkeit der 
Tugend und der Erkenntnils als Mittel der Befreiung auf- 
stellt; die Reihe der acht Tugenden (Bumouf Lotus de la 
bonne foi p. 544 nur sechs) ist offenbar späteren Ursprungs. 

Insofern die Gruudlehren der buddhistischen Moral 
mit den Lehren Kapila’s ttbereinstimmen , finden sie sich 
bereits im Gesetzbuche. Von dem gröfsten Werthe aber 
für die Bestimmung der Zeit, in welcher die Redaktion 
des Gesetzbuches erfolgte, sind diejenigen Uebereinstim- 
mungen zwischen den buddhistischen Ansichten und den 
Bestimmungen des Gesetzbuches, welche nicht auf die Sän- 
khya als auf die gemeinsame Quelle zurückgeführt wer- 
den können. 

Als Gegenstand der Vergleichiuig wähle ich die un- 
ter dem Namen „ Dhammapadam “ bekannten Lehrsprü- 
che ,39 ), welche die buddhistische Tradition (auf Ceylon) 
Buddha selbst in den Mund legt; einestheils weil das Dharn- 
niapadam unstreitig eines der ältesten buddhistischen Do- 
kumente ist, anderntheils weil es durchaus nötliig ist, zwei 
so scharf als möglich abgegrenzte Objekte der Vergleichung 
zu haben. Was das Alter des Dhammapadam betrifft, so 
scheint es uns unbedenklich, die in dem Edikte von Babra 
erwähnten „moneyasütra, le sütra du solitaire“ mit den uns 

1 3Ö ) Ich citire nach der von A. Weber in Zeitschr. d. D. M. G. XIV. 
29 f. veröffentlichten Uebersetzuug uud zwar nach den Verszahlen. Den Pali- 
text mit lateinischer Uebersetzuug hat V. Faussböll Havniae 1855 herausge- 
geben. 


Digitized by Google 



91 


erhaltenen Sfttra’s, die „moneyagätha, les stances du soli- 
taire“ init dem dhammapadam zu identifiziren (Web. a. a.O. 
30, Ind. Stud. III. 56), um so mehr, da der Scholiast 
Buddha ghosha die einzelnen Sprüche als gätha zu be- 
zeichnen pflegt uo ). Da die Synode von Magadha (nach 
Lassen 246, nach Müller 246 oder 242 v. Chr.), an ■wel- 
che sich der König Apoka in dem Edikte wendet, das Ge- 
setz, zu dessen Bestandteile auch die Sütra's und Gäthä’s 
zählen, hören und darüber nachdenken soll, so schliefst 
Weber, dafs die erste Redaktion des Dhammapadam be- 
reits dem dritten Jahrhundert v. Chr. angehöre. Auf die 
Angabe, dafs die erste schriftliche. Feststellung der hei- 
ligen Texte erst im J. 80 v. Chr. in Ceylon stattgefunden 
hat, möchte ich wenig Gewicht legen, wenngleich das 
Dhammapadam bis jetzt in der Litteratur der nördlichen 
Buddhisten nicht nachgewiesen worden. Da unsere Kennt- 
nisse der geschichtlichen Entwicklung der buddhistischen 
Lehre noch sehr unvollständig sind, so vermögen wir aus 
den im Dhammapadam angewendeten spezifisch buddhisti- 
schen Ausdrücken keine sicheren Schlüsse über die Zeit 
der Entstehung desselben zu ziehen. Ausdrücke, welche 
der buddhistischen Philosophie eigenthümlich sind, finden 
sich in verhiiltnifsmäfsig geringer Zahl m ); das System war 
also noch wenig ausgebildet. Liegt es doch auch in der 
Natur solcher Spruchsammlungen, mögen sie nun schrift- 
lich oder mündlich aufbewahrt sein, dafs bei fortschreiten- 
der Entwicklung Zusätze gemacht werden. Diese Seite 
der Frage aber beschäftigt uns hier nicht; diejenigen An- 
schauungen, welche für unseren Gegenstand von Wichtig- 
keit sind, können unmöglich spätere Zusätze sein, da die 
buddhistische Lehre die Einen mit der Zeit immer mehr 


,4 °) In v. 101 wird gäth& dem guth&padam, in v. 102 aber in auf- 
fallender Weise dem dhammapadam gegenübergestellt; ein einziger Lehrspruch 
(dhammapadam) sei besser denn „hundert Sangvcrse (g&th&), aus eitlen Sprü- 
chen wohlgefügt. * Es entspricht also gäthäpadam in v. 101 dem dhamma- 
padam in v. 102. 

1 4 M nibhAna (nirv&na), khanda (fkandha), sainkhara (saipskara) , nä- 
inarupa. 


Digitized by Google 



zurückdrängte, die Anderen immer weiter entwickelte. Un- 
ter den Ersteren verstehe ich die Anschauungen, welche 
das Dliammapadam mit dem Gesetzbuche der Mnnava 
theilt, Anschauungen, deren gemeinsame Quelle die brüh- 
manische Lehre ist. 

„Nicht ein Gott, nicht ein Gandharbha, heilst es v. 105, 
nicht Mära mit Brahman vereint, kann eines solchen Man- 
nes (der sich selbst bezähmt) Sieg zur Niederlage machen.“ 
Nach v. 30 hat Indra (Maghavau) den Vorsitz über die 
Götter (vgl. 44, 45, 56, 94 u. s. w.). Gandharbhen wer- 
den auch in v. 420 erwähnt. l)ic Zusammenstellung des 
buddhistischen Mara, des Repräsentanten der Sinnlichkeit, 
der gleich dem Liebcsgotte (käma) mit Blumenpfeilen ver- 
letzt (v. 47), mit Brahman, von dem es v. 230 heilst: Vom 
Brahman selbst wird der Weise gelobt — ist sehr charak- 
teristisch. Der Weise mul's nicht nur diese Welt, sondern 
auch die Götter und die Welt des Yama (v. 44, 45) be- 
siegen. Yama ist der Gott der Unterwelt, des Todes (an- 
taka v. 48, 288). „Dies dein Leben zu Ende jetzo geht, 
In die Nähe gehst du des Yama fort von hier“ m ). Die 
Bösen gehen in die Hölle UJ ), die Guten in den Himmel, 
in die Götternähe 144 ). Uebereinstimmend ferner ist die 
Lehre von der Wiedergeburt, dem Kreislauf der Seelen ,4b ). 

,4 ’> V. 237, 235; cf. M. XII, 20, VI. 61 etc. in n. 35. 

,,3 > niraya v. 126, 140, 306 — 819. M. VI. 61; XI. 104 nirptiiy 
difaiu, 118; zu v. 308, 381 s. M. XII. 76 S. 34. 

’ 44 ) v. 126 eaggam (svargaiu), 224 ilcvänani santike, 236 dibham anya- 
bhümiiii; vgl. 187, 417 u. 15. n.; der Strom (Weg) nach oben 218 uddharp- 
sotas (ürddhvaipsrotas) s. n. 34. Aehnlich sugati und duggati (durgati) der 
gute und böse Weg; Heil und Unheil in v. 17, 18 u. 8. w. 

,4s ) sarpsitra v. 60. 95, 126, 153. M. I. 50 bhütasaipsäre natatayayini, 
S. 38, 117 saipsäragatnanaip caiva trividhaip karniasambhavam ; VI. 74 dar 
^anena vihinastu samsäram pratipadyatc, cf. XII. 39, 54, 125; Ynjn. III. 140 
M. XII. 52 papän sarnyänti saipsaranavidvänso naradhamäh; ib. 70. Ferner 
v. 325 gabbham (garbbam) upeti und 326 yoniso (yonifas). Gleichbedeu- 
tend mit diesen Ausdrücken, aber eigeuthiimlich buddhistisch stellt v. 255 „saip- 
skara Einkleidung 44 = buddhi, Weber Ind. Stud. III. 16; Col. Ess. 181 die 
24tc Qualität der Nyaya; welches sich im Gesetzbuch in diesem Sinne nicht 
findet. S. v. 203 „die Einkleidungen sind das gröfste Leid 44 ; v. 255 nicht 
ewig, 277, 368, 381, 383. Das Gegentheil ist „visaipskära Entkleidung“ 
v. 154. 


Digitized by Google 



93 


„Die Einen in den Mutterschofs , die Bösen in die Hölle 
gehn, die Guten gehn zum Himmel, ganz verwehen die 
Fehllosen“ (v. 126). 

Man vergleiche ferner die Beschreibung des Körpers 
als eines Berges von Knochen, mit Fleisch und Blut be- 
schmiert in v. 147 — 150 mit M. VI. 76, 77 l46 ). 

Ferner: „Das Selbst ist des Selbst Schützer, das Selbst 
ist des Selbst Zuflucht“ (v. 380, 160) erinnert an M. 
VIII. 84 (S. 46); v. 12: „Wer im Wesen das Wesen, im 
Nichtwesen das Nichtwesen erkennt“ an M. XII. 118: 
„Seine Aufmerksamkeit auf Sein und Nichtsein richtend“ 
und v. 379: „erforsche selbst dich durch dich selbst“ an 
M. XII. 125: „Wer in allen Wesen sich selbst durch sich 
selbst erkennt“ (S. 57 n. 78). In ethischer Beziehung ma- 
che ich auf die in beiden Werken häufigen Ermahnungen 
zur Wahrhaftigkeit (M. VIII. 80 f. XII. 6), zur Bezäh- 
mung der Sinne (M. XII. 31, 52 und an unzählbaren Stel- 
len), Reinheit, Freiheit von Hals und Liebe, Vernichtung 
der Begehrlichkeit (M. XII. 89. II. 6, 13 u. s. w.), Pflicht- 
erfüllung aufmerksam; auf die Hinweisung ferner, dais Tu- 
gend innere Freude, Zufriedenheit gewährt. „Hier ist froh, 
heilst es in v. 18, und ist froh hinscheidend auch, Wer da 
gut handelt: er ist froh beiderorts: Ist froh, denkend: Ich 
habe Gutes gethan.“ Und ferner: „Zufriedenheit ist der 
beste Schatz“ * 47 ). 

Zu diesen positiven Berührungspunkten der beiden 
Werke tritt noch der negative, dafs weder das Dhamrna- 
padam noch das Mänava- Gesetz eine Spur der Vishnuiti- 

M0 ) Ved. Sär. p. 28 1. 8; Maitr. Upan. init. Anquet. Oupnekh. I. 
p. 297. Weber Ind. Stud. I. 274. MBh. XTI. 124 6*8. 

,47 ) Vers 204; cf. 67, 68, 118, 331. M. XI. 233; II. 6 (S. 46). 
Vers 1Ö9: „Wer der Ehrerbietung pflegt, stets die Gerechteren verehrt, vie- 
rerlei Dinge wachsen dein: Alter, Aussehen, Glück und Kraft“ findet sich 
M. II. 121 (Lebensdauer, Wissen, Ruhm und Kraft). V. 181: „Wer die 
Glück - suchenden Wesen mit Züchtigungen schildiget um seines eigenen 
Glückes willen — der findet nach dem Tode nicht Glück“ entspricht M. 
45: Wer die nicht -schädlichen Wesen schädigt um des eigenen Glückes wil- 
len , der geniefst nirgendwo weder im Leben noch nach dem Tode Glück. 
(Vgl. MBh. XIII. 5567.) Man vergleiche im Allgemeinen das VI. Buch des 
Gesetzbuches mit dem Dhamtnapadam. 


Digitized by Google 



94 


sehen und Qivaitischen Sektenbildung enthält; ein Um- 
stand, der um so bernerkenswerther ist, als das Dhanima- 
padain mehrfach polemisch gegen die Brähmanen auftritt. 
(Web. a. a. O. 31.) Wir müssen also schlielsen, dafs 
beide Werke so ziemlich auf demselben Boden entstanden, 
dals sie der Zeit nach nicht weit von einander entfernt 
sind. Freilich erscheinen die Ansichten von der Götter- 
welt im Dhammapadam bedeutend abgeschwächt; das Ge- 
setzbuch aber steht auf einem ganz ähnlichen Standpunkte. 
Zudem mag auch der ethische Charakter des Dhammapa- 
dam weitere Ausführungen verhindert haben. 

Wie nahe die beiden Werke sich berühren, beweist 
endlich der Umstand, dafs die echt buddhistische Dreiheit 
von Denken, Iiede und Körper 148 ), welche die Sänkhya 
nicht aufstellt, auch dem Gesetzbuch bekannt ist. 

Wessen Geist die Herrschaft üher die Rede, über das 
Denken und über den Körper besitzt, der wird „Dreiherr- 
scher“ genannt ,49 ). 

Aehulich sagt das Dhammapadam v. 234: „Die Wei- 
sen, welche ihren Leib und die Rede einhemmen stets, die 
auch ihr Sinnen einhemmen, die fürwahr sind wohl einge- 

,49 ) Weber Ind. Stud. III. 17: „Zunächst ist die dreifache Thcilung 
der Sünden in die des Körpers (käya) , der Sprache (vac) und des Denkens 
(manas) bemerkenswertli, da sie in ganz identischer Weise bei den Pärsi wie- 
derkehrt (dusmata, dujükhta, dujvaresta, und Sünde des nianeshn, gaveshn, 
kuneshn), bei den Brähmanen dagegen bis jetzt wenigstens noch nicht nach- 
gewiesen ist.“ S. oben p. 49. Nach XII. 3 ist die Theilung eine allgemeine, 
deha wechselt mit 9 arira und käya Dhammap. 96 Note; XI. 231, 241 ma- 
novanmürtibhirnitvaqi ^ubham karma samäcaret. Bhg. V. 11 kävena manasä 
buddhyä ... karma kurvante. Cf. Yäjn. III. 131. Von Madhs. Ind. Stud. 
I. 23 den Vaishnava zugeschrieben. 

,4!J ) M. XII. 10 vägdando’tha manodandah käyadandastatluiiva ca | ya- 
syaite nihitä buddhau tridanditi sa ucyate. tridandin bezeichnet sonst den 
brähmanischen Büfser. Weber Ind. Stud. II. 77. Boeth. citirt noch Mark. 
Pur. 41, 22: ekadnndin in der Kshurikop. (Weber Ind. Stud. II. 175) ist, 
der nur den Stab des Wissens trägt. Trägt der brähmanischc Büfser die drei 
Stäbe zum Zeichen, dafs er seinen Körper, seine Rede und sein Denken in 
der Gewalt hat (dan<Ia ist Stab und Gewalt)? M. V. 165 heifst es von der 
Frau: patiip y& näbhicarati manovngdehasamyatä , welche den Gatten nicht 
täuscht, die Gedanken, die Hede und den Körper beherrschend. Die Stelle 
kehrt IX. 29 wieder. 
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hemmt“ 16 "). Und erinnert nicht der Anfang des Dhamma- 
padam: „Die Pflichten aus dem Herz (manas) folgern, im 
Herz ruhen, dem Herz entstammen“ u. s. w. an den Vers 
des Gesetzbuches: „Er möge das Denken (manas) er- 
kennen als das den Bekörperten (zum Handeln) antrei- 
bende?“ ,5 ') 

Fassen wir alle diese einzelnen Züge zusammen, so 
kann die Alterthümlichkeit des Dhammapadam keinem Zwei- 
fel unterliegen. Als späteste Zeit der Abfassung des Mä- 
nava- Gesetzbuches haben wir oben das Jahr 350 v. dir. 
gefunden; viel später kann auch der gröfste Theil dos 
Dhammapadam nicht sein l5i ). Wird diese Zeitbestimmung 
als richtig befunden, so könnte dieselbe nach zwei Rich- 
tungen als Maafsstab dienen, um das relative Alter einer 
ganzen Reihe von Litteraturwerken zu bestimmen. Wir 
hätten einen Anhaltspunkt, um eiuestheils die Entwicklung 
des Buddhismus, auderntheils die der Sänkhya -Philosophie 
vor und nach dem vierten Jährh. v. Chr. zu beurtheilen. 
Wir müfsten also alle philosophischen und theologischen 
Werke (wie die Upanishads), welche das vollständige Säu- 
khya- System voraussetzen, in die Zeit nach 350 v. Chr. 
setzen, und es würden sich dadurch auch die mannigfa- 
chen Beziehungen, welche zwischen Lehren der Upanishads 
und den buddhistischen Sekten bestehen l53 ), in einer für 
beide Theile ergiebigen Weise auf klären. Auf solche Vor- 
aussetzungen gestützt, müfsten wir endlich behaupten, das 

'**) Vgl. 231 — 233, 96, 281, 361, 378, 391: „Wer mit dem Leibe, 
der Rede und mit dem Herz nicht Sünde thut, In allen drei Stellen sich ein- 
hält, einen solchen nenn’ ich Bruhmann.“ 

,51 ) M. XII. 4 tasya .. dehinal? ... mano vidyat pravartakam. 

Ii 2 ) Siehe bei Weber Zeitschr. d. I). M. G. XIV. 30 das über „buddha. 
erwacht“ und den Gebrauch des Wortes in apellativischer Bedeutung Gesagte. 
M. II. 22 etc. Die Person des Religionsstifters wird nie durch „buddha“ allein 

bezeichnet. Die Trias: buddha, dharma und saipgha in v. 191, 194, 296 298. 

Lassen Ind. Alt. II. 455. Ist das Dhammapadam im nördlichen Hindustun 
verfafst, wie Weber a. a. O. p. 31 (v. 304, 322) bemerkt, so würde es also 
auch geographisch mit dem Gesetzbuche zusammenfallen. 8. Abschn. 10. 

,53 ) Weber Ind. Stud. III. 58; Vorl. p. 05, 159, 253 — 254. 
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System der drei groi'sen Götter (Brahma, Vishnu, Qiva) 
nebst den Weltbeschützern (lokapäla s. Lass. Ind. Alt. 
I. 771, II. 4G3) und den Göttersehaaren (ib. I. 7G0) sei 
nicht vor dem Anfänge des dritten Jahrhunderts entstan- 
den. Wenn Megasthenes, wie oben erwähnt, den Bewoh- 
nern der Ebene den Vishnu- (krishna) Dienst, denen der 
Berge den piva -Dienst zuschreibt, so ist das ja ein Be- 
weis, dafs zur Zeit Alexanders M. diese Götterverehrung 
lokal und von den Brähmanen noch nicht in ihr System 
aufgenommen war. Wenn ich nicht irre, geschah das erst 
dann, als der aufstrebende Buddhismus den Einfluls der 
Brähmanen schwächte und sie zwang, die Hoheit der Volks- 
gottheiten neben Brahma anzuerkennen ,5< ). Es kann das 
frühestens am Anfänge des dritten Jahrh. v. Chr. stattge- 
funden haben. 

Nachdem also im sechsten, fünften und vierten Jahr- 
hundert der indische Geist sich in Religion und Wissen- 
schaft in freiester und vielseitigster Weise entwickelt hatte, 
begann im dritten Jahrhundert der letzte grolse Kampf 
des Buddhismus mit dem Brahmanismus, der Kriegerkaste 
mit der Priesterkaste, der im ersten Jahrhundert n. Chr., 
dank der Verbindung der Brähmanen mit den unteren Volks- 
klassen, mit der Vertreibung des Buddhismus aus dem in- 
neren Indien endete. Der Sieg der Priesterkaste aber war 
nur vorübergehend, da die beiden Sekten der Vishnuiten 
(Päücarätras oder Bhägavatas) und der (livaiten (Mähepva- 
ras und Papupatas) die Brahma -Verehrung in den Hinter- 
grund drängten. 


Iil4 ) Cf. Lassen I. 783. Roth Zeitechr. il. I). M. G. I. 83. 
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10. Die Quellen des Mänava- Gesetzbuches. 

» (Scklufs.) 

Wir haben unsere Betrachtungen bisher auf die Form 
des Gesetzbuches beschränkt, in welcher uns dasselbe 
vorliegt. Es ist aber nicht weniger wichtig, den Quel- 
len desselben in der älteren Litteratur nachzuspüren und 
wenigstens den Versuch zu machen, Rechenschaft zu ge- 
ben von der Entstehung des Werkes und von den Mate- 
rialien, die bei der Abfassung desselben verwendet wor- 
den sind. 

Wir haben uns gewöhnt, den 'Titel des Werkes durch 
„Gesetzbuch des Manu“ zu übersetzen. Es fallt aber so- 
gleich auf, dafs das vorliegende Werk nicht eigentlich ein 
von Manu, dem angeblichen Urvater des Menschenge- 
schlechtes verkündetes (manuproktam) ist. Manu selbst 
spricht nur die Verse 5 — 58. Von da an wird die Ver- 
kündigung des Gesetzes dem Bhrigu, einem der Weisen 
übertragen; es ist also „von Bhrigu verkündet“, wie es 
auch im letzten Verse genannt isf (bhriguproktam XII. 
126). In dieser Bezeichnung liegt bereits das Zugeständ- 
nis einer Umarbeitung. Nach einer vor Sir W. Jones in 
der Vorrede zu seiner Uebersetzung citirten Stelle aus der 
Einleitung zu Närada’s Gesetzbuch verfafste Manu das 
Werk in 100,000 Doppelversen; Närada, der Weise unter 
den Göttern kürzte es zu 12,000 ab; Bhrigu endlich, mit 
dem Beinamen Sumati, zu 4000. Unser Text aber zählt 
nur 2685 Döppelverse. Jones hat bereits mit sicherem 
Blicke erkannt, dafs die in der Einleitung (M. I. 1 — 4) 
vorgetragene Erzählung von Manu, den Weisen und Bhrigu 
spätere Erfindung sei '“). 


1 5 s ) „ . . but the character of Bhrigu, and the wholc dramatical Arran- 
gement, of the book before ti8, arc clearly fictitious and ornamental, witli 
a deeign, too common among ancient lawgivcrs, of slamping authoritv on 
the work by the introduction of supernatural personageß. “ 
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In jener Einleitun" heilst es dann, die Sterblichen läsen 
nur die zweite Abkürzung des Sumati (BHrigu), während 
die Götter des unteren Himmels und die Gandharvcn-Schaa- 
ren das Originalwerk studirten, welches mit dem etwas 
veränderten fünften Verse des auf Erden existirenden 
Werkes anfange; von der Abkürzung N:\rada s sei nichts 
übrig, als „ein geschmackvoller Auszug aus dem neunten 
Original -Titel über Rechtspflege“ lil! ). Wir müssen anneh- 
men, dafs das ältere Werk wirklich mit dem fünften Verse 
(s. n. 11) anfing. Die Kosmogonie hätte also auch da be- 
reits die Einleitung gebildet, während die Angabe, dals 
von der Umarbeitung Närada's nichts übrig sei, als ein 
Auszug aus dem Kapitel über die Rechtspflege offenbar 
die Andeutung enthält, das eigentliche Werk habe sich nur 
mit der Rechtspflege beschäftigt, das Ucbrige sei spätere 
Zuthat. 

Betrachten wir das erste Buch etwas näher. Die Wei- 
sen kommen zu dem in Nachdenken Versunkenen und bit- 
ten denselben, ihnen die Pflichten aller Kasten und die 
der Zwischenkasten mitzutheilen. Anstatt dessen erzählt 
Manu eine im Einzelnen sehr wenig zusammenhängende 
Schöpfungsgeschichte (v. 5 — 57). Svayambhü habe die- 
ses Gesetzbuch und ihn (Manu) selbst hervorgebracht; 
er (Manu) habe dasselbe den Rishi’s, dem Marici und den 
übrigen mitgetheilt; Bhrigu werden dasselbe vortragen (58 
bis 60). Der aber beginnt mit der Erklärung, von Manu, 
dem Sohne des Svayambhü stammten sechs andere Manu’s 
ab; diese sieben Manu's hätten, Jeder in seinem Zeitalter, 
das All geschaffen (61, 62). Um nun zu erklären, was 
ein Zeitalter (antaram Periode, daher manvantaram) sei, 
werden die Zeiteintheilungen von einem Augenblick an bis 
zu dem Tag des Brahma, der 12,000,000 Jahre dauert, an- 
gegeben (68 — 73). Es folgt alsdann eine neue Emanation 
(74 — 78), die Bestimmung einer Mann-Periode (71 Mal 


,56 ) „Bnt that nothing remains of Näred’s abridgement, except an ele- 
gant epitome of the ninth original title on the Administration of justice.“ 
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12,000 Jahre, der Dauer eines Götterzeitalters), die Lehre 
von den vier Yuga’s, die Entstehung der vier Kasten und 
eine Reihe von Aussprüchen über die Stellung der Brähma- 
nen als Herren der Schöpfung, endlich eine Inhaltsangabe 
der zwölf Bücher des Werkes. 

Die Verwirrung in diesem Buche, welche durch Zu- 
samnienwerfen der heterogensten Dinge und durch Verbin- 
dung älterer und neuerer Vorstellungen entsteht, ist un- 
heuer und hat den Kommentatoren unendliche und natür- 
lich unnütze Mühe gemacht. 

Was die Kosmogonie betrifft, so füge ich zu dem oben 
Gesagten hinzu, dafs die Verwirrung hervorgebracht ist 
durch Vermischung der der Sänkhya angehörigen Vor- 
stellungen, der Mythe von dem Weltei und der Vorstel- 
lung von Brahma. Hält man die verschiedenen Ansichten 
streng auseinander, so ist es gar nicht so schwer, die un- 
geschickte Komposition in ihre Elemente aufzulösen lb7 ). 
Es liegt auf der Hand, dafs es den Brähmanen, welchen 
wir die vorliegende Ueberarbeitung verdanken, nicht hätte 
einfallen können, die Vorstellungen von Brahma mit den 
der Sänkhya angehörigen zu verbinden, wenn diese letzte- 
ren nicht in dem ursprünglichen Werke vorherrschend ge- 
wesen. 

Was nun die sieben Manu’s 15 8 ) betrifft, so genügt es, 
darauf hiuzuweisen, dafs der siebente, Manu Vaivasvata 
(Sohn der Sonne) in den Genealogieen der Puräna’s als 
Stammvater der Kriegsgeschlechter angeführt wird; der 
Sonnensohn Manu war unstreitig älter als der Sohn des 
Svayambhü (Brahma) ; die sechs ersten Manu sind also von 
neuerer Erfindung. Gehört aber der erste Manu, der Manu 
Sväyambhuva in das Gebiet der brähmanischen Sage, so 
müssen wir der Angabe, er habe das ursprüngliche Ge- 
setzbuch verfalst, denselben Ursprung zuschreiben. Die 

,i7 ) Die Verfasser der Puraiui verfuhren ungleich geschickter. Siehe 
p. 4. n. 6. 

,5 *) I. 62 svarocisha^ottamifca tämaso raivatastathi | cäkshuaha^ca 
mahatcju vivaavatau ta eva ca. 

7 * 
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Erfindung hat keinen anderen Zweck, als eine Erklärung 
des (später nicht mehr allgemein verständlichen) Namens 
des Gesetzbuches zu geben, welche den eigentlichen Ur- 
sprung des Werkes verhüllen und zugleich der brähmani- 
schen Kompilation den Stempel eines übermenschlichen Ur- 
sprungs und eines ungeheueren Alters aufdrücken sollte. 

Das Gesetzbuch heilst nicht „Manava- Gesetzbuch“, 
weil es von Manu abgeleitet wird, sondern weil das ur- 
sprüngliche Werk einer Schule angehört, welche den Na- 
men der Manava führt ,S9 ). 

Das indische Volk verlebte seine Heldenzeit in den 
Indusgegenden; da entstanden die Hymnen (wenigstens 
bei weitem die meisten ) , welche wir als den Inhalt 
des Rigveda kennen. Der König und Richter stand 
an der Spitze des Stammes, der sich mit Ackerbau und 
Viehzucht beschäftigte. Personifikationen der Kräfte und 
Erscheinungen der Natur, unter deren Einflufs Glück und 
Reichthum der Familien standen, waren die Gegenstände der 
Verehrung; an sie richteten die frommen Sänger ihre Lie- 
der. Neben der irdischen Macht der Stammestursten moch- 
ten die „Beter“ (das ist die Bedeutung des Namens „Bräh- 
mane“) bereits damals die überirdische Macht, die Beziehung 
der Menschen zu den Göttern repräsentiren. Sie lebten 
aber in und mit dem Volke, au welches sie das gemein- 
same Streben und Hoffen, das gemeinsame Interesse für 
die Macht des Stammes, für die Fruchtbarkeit der Heer- 
den und der Felder knüpfte. Neben die Verehrung der 
Götter durch die Hymnen trat der symbolische Verkehr, 
neben das Gebet das Opfer. Das älteste Opfer, welches 
dem Gott des leuchtenden Himmels, dessen Macht sich 
insbesondere im Donner offenbart, wenn er die Geister der 
finsteren Wolken besiegt, dem Indra dargebracht wurde, 
ist das Soma -Opfer, welches den Ariern mit den Ira- 
niem gemeinsam war und in dem Trinken des berauschen- 

1 5 9 ) Dafs der Name dieser Schule seihst wieder auf den Namen des 
Manu zurückführt, ist an sich gleichgültig, da es hier nur darauf ankommt, 
den historischen Zusammenhang anfzudecken. Vgl. Web. Vorl. p. 234 n. 4. 
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den Saftes der Soma -Pflanze, des Göttertrankes bestand. 
Wie dem Indra das Soma-Opfer, wurde dem Agni, dem 
Gotte des Feuers das Homa- Opfer dargebracht, indem die 
ausgelassene Butter in der Flamme verbrannt ward. 

Als die arischen Stämme das weite Tiefland an den 
Ufern der Jamunä und Gangä in Besitz nahmen, waren 
die heiligen Lieder gemeinsames Eigenthum und der Aus- 
druck der in allen Stämmen herrschenden Anschauungen. 
Die Zahl dieser Lieder freilich mochte bei den einzelnen 
Stämmen verschieden sein und die Uebereinstimmung mehr 
in den gemeinsamen Ideen, als in den gemeinsamen Hym- 
nen bestehen. 

Wie jeder Stamm seinen eigenen und bevorzugten 
Dichter und Sänger, so hatte auch Jeder seinen eigen- 
thümlichen Liederkreis. Als Denkmal jener ältesten Pe- 
riode haben wir den Sämaveda anzuerkennen, dessen un- 
mittelbare Beziehung auf das Soma -Opfer stets im Be- 
wulstsein des Volkes geblieben ist. Da die Hymnen in 
der Anwendung bei dem Opfer nicht freie Ergüsse des 
Gefühls waren, sondern die einzelnen Verse sich an die 
einzelnen Theile der Handlung anschliefscn mufsten, so 
erklärt sich die unzusammenhängende Form der Opfer- 
gesänge (Sämaveda). Natürlich erhielten sich die voll- 
ständigen Lieder in der Ueberlieferung des Volkes, ob- 
gleich dieselben erst viel später in eine eigentliche Lieder- 
sammlung vereinigt wurden (lligveda). Je nach den Stäm- 
men war der Umfang und Inhalt der Opfergesänge (und 
also auch der Liederkreise) verschieden; diese Verschie- 
denheit ist ohne Zweifel der Grund der abweichenden Text- 
rezensionen (päkhä Zweig), deren wir von dem Sämaveda 
allerdings nur noch zwei wenig verschiedene besitzen, sei 
es, dafs die übrigen verloren gegangen, sei es, dal’s die 
Verschiedenheiten an sich noch um so unbedeutender, je 
näher die Zw'eige der gemeinsamen Wurzel waren. 

Je umfangreicher das Gebiet war, welches die ari- 
schen Stämme bewohnten, um so zahlreicher und um so 
reicher an Eigentümlichkeiten mufsten die Stämme sich 
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entwickeln. Die Vermehrung der Volkszahl mufste dem 
Wanderleben sehr bald ein Ziel setzen; in Folge der Gebun- 
denheit an feste Wohnorte vermehrten sich die religiösen, 
bürgerlichen und häuslichen Beziehungen. In den Wohn- 
sitzen an der Jamunä und Gangä, inmitten einer bis dahin 
unbekannten Natur, deren ergreifende Reize und Schrecken 
das so empfindungsvolle Gemüth des arischen Volkes mäch- 
tig anregen mufsten, trat das Gefühl der Abhängigkeit des 
Menschen von überirdischen Mächten stärker in den Vor- 
dergrund. Dieser Stimmung genügten die wenigen älte- 
ren Opfer nicht mehr; neben den allgemeinen und feierli- 
chen Opfern, welche nur bei besonderen Gelegenheiten und 
dann wohl von dem Fürsten im Namen und im Interesse 
des ganzen Stammes dargebracht wurden, entstand ein per- 
sönlicher, täglicher Opferdienst, der nach und nach einen 
gewaltigen Einflufs auf das Leben des Stammes wie der 
einzelnen Familien ausübte. Die Grundanschauung also 
wurde eine ganz andere ; das Opfer ein beständiger Beglei- 
ter des Menschen von der Geburt an bis zu dein Tode. Es 
genügten also auch die alten Opfergesänge nicht mehr. Die 
Opfergesänge dieser Periode liegen uns in dem Yajurveda 
(Opferveda) vor und zwar in einer doppelten Form, dem 
sogenannten schwarzen Yajurveda, dem älteren, der auf das 
westliche und dem weifsen Yajurveda, dem jüngeren, der 
auf das östliche Hindustan hinweist. Aber jeder der bei- 
den Theile existirte wiederum in verschiedenen Rezensio- 
nen je nach den verschiedenen Stämmen und Gegenden. 

In dieser Periode begann die Kastenbildung. Wäh- 
rend der früheren mochten sich bereits einige Ansätze ge- 
bildet haben, insofern in einzelnen Sängerfamilien das Amt 
des Beters während der Opferhandlung erblich wurde. Je 
ausgedehnter aber und vielfältiger das Opferwesen wurde, 
um so mehr besondere Kenntnisse mufste der Opferer 
besitzen. Es war nicht genug die betreffenden Hymnen 
zu kennen; schwieriger war die Anwendung derselben 
bei den verschiedenen Opfern. So entstand das JViester- 
thum, wenn auch noch nicht als abgeschlossene Kaste. 
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W eun früher den Theilnehmern an der Opferfeier und ins- 
besondere den Betern reiche Bewirthung und Geschenke 
zu Theil wurden, so war das jetzt die Pflicht desjenigen, in 
dessen Aufträge oder Interesse das Opfer gebracht wurde, 
da die Priester wegen ihrer vielfachen Beschäftigungen un- 
möglich selbst für ihren Unterhalt sorgen konnten. Bald 
auch fand man es der Heiligkeit des Priesteramtes unwür- 
dig, sich mit irdischen Dingen zu beschäftigen. Für den 
Anfang freilich war die Stellung des Brähmanen eine von 
den Königen abhängige und selbst im Gesetzbuche wird 
noch anerkannt, dafs der Priester nicht ohne den Krieger, 
andrerseits aber auch der Krieger nicht ohne den Priester 
sein könne, also nur die Vereinigung der beiden Heil bringe 
(IX. 322). 

Für diese Periode ist ganz besonders charakteristisch, 
dafs der alte Götterglaube anfing, seine unmittelbare An- 
schaulichkeit und Lebendigkeit zu verlieren, dafs also der 
Quell der Hymnen -Dichtung allmählig versiegte. Die noth- 
wendige Folge war das Bestreben, für die treue Aufbe- 
wahrung der Lieder Sorge zu tragen. So entstanden bei 
den einzelnen Stämmen Hymnensammluugen (liigveda), 
welche mit alleiniger Rücksicht auf das poetische Werk 
im Gegensätze zu den Opfergesängen sich bildeten. Wir 
haben also nach den Hauptstämmen verschiedene Säina- 
veda-, Yajurveda- und Rigvcda-Rezensionen. Neben den 
eigentlichen Opfcrversen wurden bei vielen Opfern auch 
zusammenhängende Gebete, d. h. vollständige Hymnen 
vorgetragen. Ursprünglich waren wohl die verschiedenen 
Funktionen des Betens, des Singens der Opferverse und 
der eigentlichen Opferhandlung, besonders bei den Thier- 
opfem, in einer Person verbunden. Bei der Ausbildung 
des Opferwesens aber mufste eine Theilung der Verrich- 
tung stattfinden, da es dem Einzelnen nicht möglich war, 
Alles selbst zu thun, ferner der Umfang des priesterliehen 
Wissens auch eine Theilung der Kenntnisse bedingte. Die 
Opferhaudlung verrichtete der Adhvaryu- Priester, der Ken- 
ner des Yajurveda, welcher, wenn er sich der Opferverse 
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bediente, dieselben leise vor sich hinsagen mufste. Der 
eigentliche Opfersänger war der Udgätri, der Kenner des 
Sämaveda. Das Recitiren der Hymnen fiel dem Hotri 
(von yhve rufen) zu. 

Die arischen Stämme aber hatten nun bereits eine Ge- 
schichte, deren wichtigste Ereignisse in unmittelbarem Zu- 
sammenhänge mit jenen Liedern standen. War das Lied 
eine Erinnerung an die Vorzeit, so gab die Kenntnifs 
der Vorzeit zugleich die Erklärung des Liedes. An die 
Sammlungen der Hymnen und der OpPfergesänge schlossen 
sich daher in Form von Erläuterungen historische Erinne- 
rungen und Sagen und die Schilderung von alten Sitten 
und Gebräuchen an. Die Entwicklung der Sprache liefs die 
Sprache der ältesten Hymnen theilweise wenigstens unver- 
ständlich werden; das Verständnils der Hymnen machte also 
auch sprachliche Erörterungen nothwendig. Bei den Opfer- 
gesängen machte sich noch ein anderes Bedürfnifs geltend: 
die Kenntnifs des Opfer-Rituals, welches sich im Laufe der 
Zeit nothwendig erweitern und verändern mufstc. An die 
Stelle ferner der früheren Götterverehrung traten neue An- 
schauungen und Reflexionen über das Wesen jener über- 
irdischen Mächte und ihr Verhältnifs zur Menschheit. 

Der Natur der Sache nach erhielten alle diese Erläu- 
terungen durch die individuellen Besonderheiten der Stämme 
verschiedene Gestaltungen; sie schlossen sich an die den 
einzelnen Stämmen besonderen Rezensionen der Opferge- 
sänge (Säma- und Yajurveda) sowohl wie der Hymnen 
(Rigveda) an, und zwar ursprünglich äls ein Ganzes, als 
das dem Beter nöthige Wissen. Diese Werke hiefsen „Ende 
des Veda“ oder Anhänge des Veda, später brähmana, 
waren in prosaischer Rede und wurden anfänglich wohl 
mündlich überliefert. 

Die ursprünglichen Werke enthielten den Inbegriff 
des Denkens und Wissens der einzelnen Stämme, nicht 
der Priester allein, da dieselben noch nicht in Gegensatz 
zu dem übrigen Volke getreten waren. Neben dem Opfer- 
wesen aber hatten sich in den festen Wohnsitzen der 
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Stämme geordnete staatliche und bürgerliche Zustände aus- 
gebildet. Nicht nur die Priester, auch die Krieger lösten 
sich von der Masse des Volkes ab, welche die Ackerbauer, 
Viehzüchter und Kaufleute bildeten. Die unterste Klasse 
endlich, die der Diener und Handwerker bestand wohl 
zum gröfsten Theil aus unterworfenen Ureinwohnern oder 
besiegten Stämmen. 

Nachdem die Entwicklung der Stämme eine so man- 
nigfaltige geworden, konnten einestheils die theologischen 
Schriften (brähmana) die Masse des Materials nicht mehr 
fassen; anderntheils aber lag es auch nicht in dem Inter- 
esse der Brälimanen, alle historischen, sagenhaften u. s. w. 
Darstellungen ihren Werken einzuverleiben, da dieselben 
nicht, wie die der Vorzeit, zur Begründung und zum Ver- 
ständnifs des Opferwesens nothwendig waren. Bis dahin 
hatte sich das ganze geistige Leben des Stammes in den 
Sängern und Opferpriestem konzentrirt; nun aber bildeten 
die religiösen Anschauungen nur mehr eine einzelne Seite 
des geistigen Lebens und je unbeschränkter die Priester 
auf diesem Gebiete herrschten, um so schneller inufsten 
sich die Gegensätze herausbilden. Da entstanden unab- 
hängig und ohne Beziehung auf die alten Hymnenkreise 
Darstellungen der Schicksale der einzelnen Stämme, ihrer 
Kriege u. s. w., in welchen der Glaube, die Sitten und Ge- 
bräuche der neuen Zeit vorherrschen mufsteu. Es war na- 
türlich, dafs gerade die Krieger diese Heldenlieder beson- 
ders pflegten, dafs in den Palästen der Könige ein Helden- 
gedicht mehr Begeisterung und allgemeinere Tbeilnahme 
hervorrief, als die Hymnen, welche die Kämpfe Indra's 
u. s. w. schilderten. Hier bildete sich also unabhängig von 
der brähmanischen Wissenschaft eine epische und legenden- 
hafte Dichtung aus, jene Dichtungen, deren Ueberreste uns 
in den ältesten Theilen des Mahäbhärata vielleicht noch 
vorliegen. Der König des Stammes aber war nicht nur 
Krieger, er war auch Herrscher und Richter. Die Rechts- 
pflege schliefst sich nothwendig an die thatsächlich beste- 
henden Sitten, Gebräuche und Gewohnheiten an. Solange 
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das Priesterthum nicht die maafsgebende Macht im Staate 
geworden — und das ist es auch im Anfänge dieser drit- 
ten, der Siitra- Periode noch nicht — war die liechts- 
kenntnils eine weltliche Wissenschaft, Recht und Tugend 
noch nicht identisch ; die Rechte und Pflichten der verschie- 
denen Volksklassen ohne Zweifel scharf abgegränzt; die 
Auktorität des Richter- Königs ebenso unbestritten in Be- 
zug auf den Priesterstand wie in Bezug auf den der Krie- 
ger und der übrigen Klassen. Erkennt doch selbst das 
Gesetzbuch noch an, dals die Quelle des Rechtes die Sit- 
ten und Gebräuche der Guten, dafs dieselben nach Fami- 
lien, Geschlechtern und Gegenden verschieden seien. Diese 
Vorschriften wurden in besonderen Werken niedergelegt, 
deren Titel sie als „weltliche Gebräuche enthaltend“ be- 
zeichnet ,<iu ). 

Eine zweite Reihe von Werken sind die Grihya-Sü- 
tra, welche sich auf das häusliche Leben beziehen. Da 
jedes Mitglied der drei oberen Kasten, jeder Wieder- 
geborene (dvija) zum Studium des Veda sowie zu den 
gewöhnlichen und täglichen Opfern verpflichtet und be- 
rechtigt war, so kamen alle diese das Familienleben be- 
treffenden Ceremonien nicht nur bei den Brähmanen in 
Anwendung; die Grihya-Sütra also waren nicht aus- 
schliefslich priesterliche Werke , * 1 ). 


,ß0 ) sämayacürika- oder dharma-sütrani. Nach Müll. Hist. p. 101 sagt 
Hnridatta, der Kommentator der Sam. süt. des Äpastamba: „S&mayäcärika 
is derived from samaya (agreement) and ücära (custom). Samava, a human 
agreement, is of three kinds: vidhi, injunction; niyama, restrictiou ; prati- 
shedha, prohibition. Rules founded upon samaya are called samuyäcaras, 
from which the adjectivc s&mayäcärika. Pharma (virtue) is the quality of 
tho individual seif, which arises from action, leads to liappiness and final 
beatitude, and is eallcd apürva (supernatural). Bot, in our Sütra (athäta^ 
sämayacarikändharmän vyäkhyäsyamah Ap. süt. 1) dharma ineans law, and 
has for its object dharma as well as adharma: things to be done and things 
to be avoided.* M. I. 108 f. II. 6 f. 

1 6I ) Müll. Hist. 203: As it is necessary that the marriage ceremonies 
should be rightly performed , that the ehoice of the bride should be made 
aceording to sacred rules, prescribed in the SütrAs or establishcd by inde- 
pendant tradition in various families and localities, the first ceremonv descri- 


Digitized by Google 



107 


Je nach der Kaste, der der Hausvater angehörte, mufs- 
ten diese Vorschriften verschieden sein. 

Wenn die auf die Rechtspflege und auf die häusli- 
chen Ceremonien bezüglichen Werke ausdrücklich auf die 
Ueberlieferung (smriti) begründet wurden, so unterschie- 
den dieselben sich dadurch wesentlich von den Werken, 
welche die bereits in den Brähmana’s enthaltenen Ritual- 
vorschriften (kalpa) in ein den grofsen, der Priester- 
kaste allein vorbehaltenen Opfern entsprechendes System 
brachten (daher Qrautasütra genannt). 

Die Kategorien von Schriftarten, deren Entwicklung 
ich bis jetzt anzudeuten versucht habe, sind also folgende: 
Jeder irgend bedeutendere Stamm hat seine besondere Re- 
zension der drei Veda (d. h. seine Rik-, Yajus-, Säma- 
veda-päkhä); ein brähmana für jeden Veda und je ein Lehr- 
buch für das Opfer -Ritual (kalpa), für das häusliche Ce- 
remoniel (grihya) und für Recht und Sitte (dharma- oder 
samayäcärika). In litterarischer Beziehung also, wie in po- 
litischer, bildete der Stamm eine Einheit, eine Schule (ca- 
rana). Wie im politischen, so mul'ste in dem geistigen Le- 
ben der Drang nach möglichstem Zusammenfassen der ver- 
schiedenen Stämme und Schulen sich geltend machen. Der 
physisch oder geistig Stärkere assimilirte sich den Schwä- 
cheren. So wird es erklärlich, dals uns eine verhältnifs- 
inäfsig geringe Anzahl von Werken erhalten ist. Dies 
bezieht sich insbesondere auf die Hymnenrezensionen und 
die Brähmana's; bei diesen letzteren wirkte auch der Um- 
stand mit, dals später die Sütra-Werke ohnehin wichti- 
ger erschienen. Unterscheiden wir die Zeit der Abfas- 
sung der nymnensammlungen, der Brähmana's und der Sft- 

bed in the Gri. süt. 19 marriage. Then follow the Sanskfcras, the rites to be 
performed at the conecption of a cliild, at various periods before bis birth, 
at the time of his birth, the eeremony of naming the child, of earrying him 
out to see the sun, of feeding him, of entting his hair, and lnstly of inve- 
sting him ns a Student, and handing him to a Guru, under whose care he 
is to study the sacred writings, that is to say, to leam them by heart, and 
to perform all the Offices of a Brahmacarin, or religious Student. 
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tra’s als drei verschiedene Perioden l#1 ), so ist jede spätere 
durch eine reichere Zahl von Werken vertreten. Was die 
überlebenden Werke betrifft, so müssen wir anuehmen, dafs 
sie die bedeutenderen waren und am meisten im Einklänge 
mit der vorwiegenden Richtung des indischen Volkes. 

Während sich aber die Gegensätze zwischen den ein- 
zelnen Stämmen ausglichen und das indische Volk sich 
wieder als eine Einheit zu fühlen begann, traten die Ge- 
gensätze zwischen den Kasten schärfer hervor, indem die 
Priesterkastc z. B. sich in allen Staaten der Solidarität ih- 
rer Interessen der Kriegerkaste gegenüber bewufst wurde. 
Die Vereinfachung der Gegensätze hatte die Verschärfung 
derselben zur Folge. 

M. Müller ’ 63 ) hat behauptet, „alle metrischen Gesetz- 
bücher, welche wir jetzt besitzen, seien nichts Anderes als 
moderne Texte älterer Sütra -Werke oder Kula-dharma’s 
(Rechtswerke einzelner Stämme), welche ursprünglich zu 
bestimmten vedischen Schulen gehörten.“ Der Ausdruck 
„Sütra-Works or Kula-dharma’s“ ist offenbar zu eng. 
Das Mänava- Gesetzbuch 164 ) umfafst nicht nur das eigent- 
liche Recht, welches in den Sämayäcarikasütra’s enthalten 
war, sondern auch die Bestimmungen über das häusliche 
Ceremoniel, den Inhalt der Grihyasütra’s. So enthielt also 
das Gesetzbuch . den Inbegriff der auf der Ueberlieferung 
beruhenden Sütra’ s (smärtasutra) lfi5 ). 


,ö? ) Damit soll aber nicht geleugnet werden, dafs nicht ein Sütra - 
Werk gleichzeitig mit einem Brähmaga sein könne, da ja die Entwicklung 
bei dem einen Stamme rascher wie bei dem uudem vor sich ging. 

,83 ) Hist. p. 134 cf. Web. Vorl. 242. 

,64 ) Ebenso das des Yäjnavalkya; die übrigen uns erhaltenen Gesetzbü- 
cher, mit Ausnahme des Vaishnava -Werkes, scheinen sehr späte und werth- 
lose Kompilationen. S. Stenzler, Zur Literatur der Indischen Gesetzbücher 
in Ind. Stud. I. 232 f. 

,64 ) Es sind also alle Gesetzbücher (dharma^ästra) auf die Smürta-Sü- 
tra’s der entsprechenden vedischen Schulen zurückzuführen. Ich mache dar- 
auf aufmerksam, dafs mehrere Namen der in Yäjn. Dhr. 9 . I. 4, 5 genannten 
Verfasser (pravojaka) von Gesetzbüchern auf (angebliche) Stifter von Schulen 
des schwarzen oder weifsen Yajurveda hinweisen. Aufser Manu und Yajna- 
valkva nennt der Text Atri (s. die Ätreya^&khü des Taitt. Veda), Vishuu 
(über daa Vaish^ava-dharma^. s. Müll, llist. 331. Ind. Stud. I. 240, ein wahr- 
scheinlich sehr wichtiges Werk), Ilärita (s. Stenzler Ind. Stud. I. 241), Ü 9 a- 
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Die Frage, welcher von den älteren Schulen resp. 
Stämmen die dem Gesetzbuch zu Grunde liegenden Werke 
angehört haben, ist nicht schwer zu beantworten. Im 2ten 
Buche des Gesetzbuches lesen wir (v. 17 f.): Das zwischen 
den zwei Götterflüssen, Sarasvati (Ghaghar) und Drisha- 
dvati gelegene, von den Göttern erschaffene ,G6 ) Land wird 
„Brahmävarta“, Bezirk des Brahma genannt. Das Gesetz 
(oder die Sitte äcära), welche in jener Gegend in ununter- 
brochener Folge besteht, das ist das wahre Gesetz für die 
(eigentlichen) Kasten und Zwischenkasten. Und unmittel- 
bar angränzend an Brahmävarta ist das „Brahmarshi“ ge- 
nannte Land, nämlich Kurukshetra "”) und das Land der 
Matsya (= Viräta nach Lass. I. 127 n. 1), der Pancäla 
und der (,’urasenaka (das Land um Mathurä) ,88 ). Von 
einem in diesem Lande geborenen Brähmanen mögen alle 
Menschen (Mänava's) ihren Wandel auf dieser Erde erler- 
nen IG9 ). Das Land zwischen dem Himavat (Himälaya) 
und dem Vindhya- Gebirge, im Osten von Vinäpana und 


nas (Ind. Stud. I. 238; Web. Vorl. 36, 148), Angiras (Ind. Stud. I. 238; 
Web. Vorl. 53, 148, 152, 155 f.), Yama (Ind. Stud. I. 239; Müll. Hist. 88), 
Äpastamba (schwarz. Yajus. Web. Vorl. 86. Tnd. Stud. I. 238), Samvarta 
(Ind. Stud. I. 240), Katyäyana (^rautasötra zum weifs. Yaj. Web. Vorl. 
135. Ind. Stud. I. 238), Brihaspati (Ind. Stud. I. 239 Web. Vorl. 147 
Atharvav., Müll. Hist. 130), Parä9ara (Nach Web. Vorl. 175 ist die Familie 
der Par&9ara in den Vanca (Lehrerlistcn) des weifsen Yajus besonders zahl- 
reich vertreten. Ind. Stud I. 239; Müll. Hist, 86, 90, 129), Vyäsa (angeb- 
lich Sohn des Pan^ara Müll. Hist. 91. Ind. Stud. I. 240. Web. Vorl. 175 
wird im Taittiriya-äranyaka genannt), £aükha (Cänkhäyana als Rikved&9&khä. 
Ind. Stud. I. 240), Likhitä (Ind. Stud. I. 240), Daksha (Ind. Stud. I. 239), 
Gautama (carana des Samaveda. Müll. Hist: 134. Web. Vorl. 139), fäta- 
tapa, VafUhta (Web. Vorl. 53, 156). 

,fl6 ) devanirmitam übersetzt Jones*, frequented by God’s, Lois.: digno 
des Dieux! Kuli, bemerkt in sehr altkluger Weise, die Bezeichnungen de- 
vanadi und devanirmita seien pr&9a8tyarthau. Ueber die geographischen Be- 
stimmungen siehe Lass. Ind. Alt. I. 90 f., 127. 

,07 ) „K. ist das Gebiet der Kuru, des alten Königsgeschlechtes; der 
König Kuru stiftete es von Prayäga aus, nach Hariv. 1800. Es heilst auch 
Dharmakshetra, wegen der Heiligkeit.“ Lass. a. n. O. Ebenso im MBh. s. 
Zeitschr. f. d. K. d. M. 200. 

,6S ) Die Namen Brahmävarta und Brahmarshi sind jedenfalls späteren 
Ursprungs. 

,69 ) Der Ausdruck sarvamänaväh ist wohl in prägnantem Sinne durch 
„alle Mänava’s“ zu übersetzen und svaip svarp enritrnm ppthivvdm zu ver- 
binden. 
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im Westen von Prayäga (dem Zusammenfluß der Gang:! 
und Yamuna) wird „Madhyadepa, das Land der Mitte“, 
genannt. Das Land von dem östlichen zu dem westlichen 
Meere, zwischen den beiden Gebirgen (Himälaya und Vin- 
dhya) nennen die Weisen (budha) äryävarta, Wohnsitz 
der Arya no ). Deuten wir nun die symbolische Ausdrucks- 
weise um, so besagt die Stelle weiter nichts, als dal's das 
in dem vorliegenden Werke mitgetheilte Gesetz ursprüng- 
in jenem kleinen Gebiete zwischen der Sarasvati und der 
Drishadvati in Geltung gewesen sei, daß sich dasselbe aber 
in weiterem Kreise Anerkennung verschafft und nun als 
für alle Indier bindend hingestellt werde m ). 

Es ist gewiß nicht zufällig, daß die in dem Gebiete 
der Sarasvati und der Drishadvati geltenden Gesetze und 
Sitten eine solche Ausdehnung gefunden. Man bedenke, 
wir sind hier in der unmittelbaren Nachbarschaft des Lan- 
des der Kuru und der Pancäla’s, im Herzen des indischen 
Heldenlandes, da, wo die ungeheueren Kämpfe, die das Ma- 
häbhärata schildert, ausgefochten wurden. Dies Land ist 
zugleich der Schlüssel zum ganzen östlichen Indien. W cnn 
der Einfluß der in diesen Ländern bestehenden Reiche 
auf das innere Indien ein so ungeheuerer war, kein W un- 
der , daß dieses sich den Gesetzen jener unterwerfen 
mußte. Das Gesetzbuch aber deutet auf einen ganz be- 
stimmt abgegränzten Bezirk hin, auf das Gebiet zwischen 
den beiden genannten Flüssen. Dort also wohnte der 
Stamm, dessen Sitte und Gesetz dem neuen Werke zu 
Grunde liegen; dort war der Sitz der Mänava s. Die Mä- 
nava's m ) bildeten eine Unterabtheilung der Schule der Mai- 

,7 °) Diese letzte Bestimmung konnte natürlich erst hinzugefilgt werden, 
als die Arier wirklich das ganze Ilindustan in Besitz genommen hatten. 

1 7 *) Nichts beweist deutlicher, dnfs der Mythus von Manu spätere Zuthat 
ist, als dafs sich gerade an dieser entscheidenden Stelle kein Wort davon fin- 
det. Wenn vorhin (II. 14) die Offenbarung als Rechtsquelle hingestellt wurde, 
so ist dies offenbar eine spätere Anschauung als die Berufung auf die sadä- 
cära, welche Medh. zu entkräften versucht. 

,71 ) Ein dieser Schule angehörendes kalpasütra (Opferritual) existirt 
noch, s. Web. Ind. Stud. V. 12 f. Goldstücker hat einen Theil des Mäuava- 
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träyaniya’s, welche eine besondere Rezension (fäkhä) des 
schwarzen Yajurveda hatten ,73 ). 

Die Abfassung der uns erhaltenen Rezensionen des 
schwarzen Yajurveda (die der Apastamba - Schule und das 
Käthakam) müssen wir in die Blüthezeit des Reiches der 
Kuru und Pancäla verlegen; die geographischen Angaben 
weisen deutlich auf jene Gegenden hin (Web. V orl. 87). 
Es ist ferner mehr als wahrscheinlich, dafs die Rezension 
der Maiträyaniya’s, welche wir leider nicht mehr besitzen, 
in dem Nachbarlande entstand; die geographischen Data 
also des Gesetzbuches und des schwarzen Yajurveda stim- 
men ebenfalls überein. Ferner aber ist es doch wohl nicht 
dem Zufall zuzuschreiben, wenn gerade in denjenigen Wer- 
ken (Brähmana, Upanishad und Sütra), welche sich dem 
Yajus anschliefsen, die meisten Beziehungen auf die Sän- 
khya des Kapila wie des Patanjali gefunden werden * 74 ). 
Freilich ist unsere Kenntnifs der betreffenden Schriften 
noch sehr mangelhaft, insbesondere was die in denselben 
enthaltenen philosophischen Ansichten betrifft. Wir dür- 
fen auch nicht übersehen, dafs viele der Upanishad’s sowie 
der Sütra -Werke einer ziemlich späten Zeit angehören. 

Was das Verhältnifs des schwarzen Yajus zu dem 
weifsen anbetrifft, so ist es zweifellos, dafs der letztere 
auf einer späteren Stufe steht, wie die Anordnung des 
Stoffes zeigt (Web. Vorl. 83, 84); die geographischen Be- 
stimmungen ferner weisen auf den östlichen Theil Ma- 
dhyadepa’s hin, und auch darin liegt eine Andeutung der 
Posteriorität desselben, da die Entwicklung des arischen 
Lebens von Westen nach Osten fortschritt. Wir halten 
nun für wahrscheinlich, dafs die Sänkhya des Kapila in 
den Schulen des schwarzen Yajus entstand; während aber 
die arischen Stämme weiter nach Osten vordrangen, schritt 

Kalpnsütrabh&shya von der Hand des berühmten Kuinärila-Bha((a herausge- 
geben. 

,73 ) Web. Vorl. 86, 88, 96; Müll. Hist. 199, 201, 370. 

174 ) Web. Vorl. 93, 94 u. 8. w., 133. Ich sehe hier natürlich von den 
dem Atharvaveda angehörenden Schriften ab, da dieselben einer späteren Zeit 
angehören: 
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auch die geistige Entwicklung fort und aus der atheisti- 
schen Sankhya bildete sich in den Schulen des weifsen 
Yajus die theistisclie, die Yoga des Patanjali. Wir hätten 
also ganz dasselbe geographische und Zeit-Verhältnifs zwi- 
schen den Schulen des schwarzen Yajus und denen des 
weifsen, zwischen der Sankhya des Kapila und der Yoga 
des Patanjali. Zu diesen beiden Parallelen tritt dann noch 
eine dritte. Eine flüchtige Vergleichung des Mäuava- Ge- 
setzbuches mit dem des Yajnavalkya genügt, um zu erken- 
nen, dafs dieses 1) einer östlich von der im Mänava- Ge- 
setz genannten Gegend angehört 116 ), 2) dafs es einer spä- 
teren Stufe des brähmanischen Lebens entspricht, 3) dafs 
es in unmittelbarem Zusammenhang mit der Yoga-Lehre 
steht, 4) dafs es spezifisch buddhistische Beziehungen ent- 
hält l76 ). 

Auf Grund aller dieser Uebereinstimmungen erscheint 
es mir sehr wahrscheinlich, dafs die Spuren der buddhi- 
stischen Anschauungen, welche ich in dem Manava- Ge- 
setzbuche nachgewiesen habe, nicht der späteren Redak- 
tion 117 ), sondern den ursprünglichen Werken (grihya- und 
dharma-sütra) angehören. In diesem Falle müfsten wir 
also Keime buddhistischer Ideen bereits in den Schulen 
des schwarzen Yajus antreffen. Man könnte einwenden, 
diese Ideen seien eben nicht buddhistisch zu nennen, da sie 
noch nicht die eigenthümliche Färbung der späteren Lehre 
haben. Dieser Einwurf ist nur scheinbar. Wenn sich in 
den Schulen des schwarzen Yajus, speziell in der der Mä- 
nava’s — deren Wohnsitz, wie wir gesehen, zwischen den 
Flüssen Sarasvati und Drishadvati war — Anschauungen 
nachweisen lassen, welche in den meisten übrigen Werken 
des indischen Alterthums nicht nachweisbar, also den Mä- 
nava’s eigenthümlich sind, wenn ferner diese den Mänava’s 


1 7 ') Yaj.I.l yog^varaip yäjnavalkyam sampujya munayo’bruvan. 2 mi- 
thilnsthah sa yogfndral?. Vgl. M. II. 23. 

17 6) Yäj, jj-. 185 vihara, I. 271, 273, 349. Stenzl. Y&j. p. IX. 

,77 ) Die brähmanischen Ueberarbeiter würden die betreffenden Stellen 
schwerlich eingeschaltet haben. 
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eigentümlichen Anschauungen sich in den ältesten bud- 
dhistischen Werken wiederfinden, so sind wir ohne Zweifel 
berechtigt, von einem ursprünglichen Zusammenhang 
zwischen den Ansichten der Mänava’s und denen der Bud- 
dhisten zu sprechen. Gehen ja auch beide Richtungen von 
dem gemeinsamen Boden der Sänkhya- Philosophie aus. 

Wenn ich endlich einen Zusammenhang des Gesetz- 
buches des Yäjnavalkya mit den dem weil'sen Yajurveda 
angehörenden Theilen behaupte, so glaube ich damit nur 
eine allgemein anerkannte und unleugnbare Thatsache zu 
constatiren. Die brähmanische Ansicht freilich, welche 
das „Gesetzbuch des Yäjnavalkya“ auf den (angeblichen) 
Verfasser des Brähmana des weifsen Yajurveda zurückführt, 
verfallt in denselben Irrthnm, den sie begeht, wenn sie das 
Mänava- Gesetzbuch dem Stammvater Manu zuschreibt 178 ). 
Es ändert nichts, dafs der Waldtheil (Aranyaka) des Qa^ 
tapatha- brähmana, das Brihadäranyaka einen direkt auf 
Yäjnavalkya bezüglichen Abschnitt (Yäjnavalkiyam kän- 
dam) enthält; dafs ferner der Verfasser des Yäjn.-Gesetz- 
buches versichert, jener Waldtheil sei ihm von der Sonne 
offenbart worden und er habe das Yoga -Lehrbuch verfafst 
(Yäjn. 111. 110). Im Gegentheil müssen wir auch hier, wie 
früher bei dem Mänava -Gesetzbuch, annehmen, dafs das 
Werk nichts ist als eine versifizirte Zusammenstellung der 
— wahrscheinlich nicht mehr erhaltenen — Grihya- und Sä- 
mayäcärika - Sütra einer auf Yäjnavalkya zurückgehenden 
Schule des weil'sen Yajurveda '”). 

Wir haben also ein analoges Verhältnifs anzuerken- 
nen zwischen dem schwarzen Yajurveda (östl. Madhyade^a) 
und dem weifsen Yajurveda (westl. Madh.), dem Mänava- 

,78 ) Mull. Hist. 830 The versifier, liowever, of these laws (the Yäjn. 
dh. 9 .) is 08 distinct from the original Yäjnavalkya, as the poetical «Äitor 
of the Laws of the Mduavas is from the mythic Manu, the founder or the 
Mänava - 9 &kha. 

1 7# ) Die Feststellung des Verhältnisses der Yoga-Lehre in den zu der 
V&jasaneyasazphitä gehörenden Werken zu dem philosophischen System des 
Patanjali mufs einer weiteren Untersuchung Vorbehalten bleiben. Cf. Web. 
Vorl. 138. 
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Gesetzbuch und dein Yäjnavalkya-Gesetzbuch, den Keimen 
buddhistischer Anschauung in jenem und spezifisch buddhi- 
stischen Lehren in diesem, der Sänkhya des Kapila und der 
Yoga des Patanjali; zugleich aber müssen wir die einzelnen 
Glieder einer jeden cTer beiden Reihen als unter sich in engem 
Zusammenhang stehend d. h. als je auf denselben Grund- 
bedingungen beruhende Gebilde betrachten, endlich aber 
beide Reihen als Manifestationen derselben nur örtlich und 
zeitlich verschieden ausgeprägten Richtung des indischen 
Geistes erkennen. 

Dafs sich in denselben Kreisen, in welchen die Ge- 
setzeslitteratur entstand, auch die epische Dichtung ausbil- 
dete, habe ich bereits früher erwähnt. Inwiefern ein ur- 
sprünglicher Zusammenhang oder eine spätere Verbindung 
zwischen der Sänkhya und der Verehrung des Vishnu (V4- 
sudcva) einerseits, zwischen der Yoga und der Verehrung 
des Qiva (Rudra) andrerseits bestand, wollen wir hier nicht 
weiter untersuchen ,so ). 

Es wird, denke ich, Niemanden überraschen, dafs ge- 
rade das Opferpriesterthum (die Adlivaryu) in einem so en- 
gen Bezüge zu den realistischen Richtungen des indischen 
Geistes stehen solle. Mulsten sich ja doch die eigentli- 
chen Opferhandlungen bei jedem einzelnen Stamme beson- 
ders an die eigenthümlichen Sitten und Gebräuche dessel- 
ben anlehnen. Da ferner das Amt des Opferpriesters als 
das weniger heilige betrachtet wurde, so müssen wir an- 
nehmen, dafs jene Opferhandlungen nicht ausschliefslich 
in der Berechtigung der Priesterkaste lagen. Aus diesem 
Umstande erklärt sich auch, dafs der Opferpriester die 
Opferverse mit gesenkter Stimme hermurmelte, eine Ei- 

1 *°) Ein neuerer indischer Literaturhistoriker, Madhusudana Sarasvati 
in der Prasthänabheda (Ind. Stud. I. 1 f.) nennt als die vier Nebenglieder 
(u^iga) des Veda die Puranas, die Nv&ya, die MnuausA und die Rechts- 
bü9ler; in den PurAna’s seien die Upapurana’s, in der NyAya die Vaifeshika, 
in der Mimunsä das Lehrbuch derVedänta einbegriffen; in den Gesetzbüchern 
die Sänkhya, die Lehre des Patanjali, die der Pa^upata’s und die der Vaish- 
nava’s. Merkwürdig ist, dafs Madhus. wohl die Kalpasütra, nicht aber die 
Grihya- und Samayocarika-Sütra anführt; die Gesetzbücher haben die Sinarta- 
Sütra offenbar vollständig verdrängt, lieber Kapila s. die Zusätze. 
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genthümlichkeit, die sich bei allen häuslichen Ceremonien 
(grihya), welche von den Mitgliedern der drei ersten Ka- 
sten gemeinsam verrichtet wurden, wiederfindet. Wenn 
diese Sitte ursprünglich durch die Heiligkeit der Hand- 
lung bedingt wurde, so diente dieselbe später, als die ein- 
zelnen Funktionen verschiedenen Priestern zugetheilt wur- 
den, als unterscheidendes Merkmal zwischen den Opfer- 
priestern (ädhvaryu) einerseits, dem Opfersänger (udgätri) 
und dem Priester, der die Opfergebete recitirte (hotri) 
andrerseits. Die Opfergebete bestanden aus den vedi- 
schen Hymnen, und es war von besonderer Wichtigkeit, 
dafs dieselben möglichst genau nach den Regeln der Aus- 
sprache und des Wohlklanges vorgetragen wurden. Das 
Amt des Yorbeters erforderte also ein eingehendes Stu- 
dium der Sprache sowie des Inhaltes der heiligen Hymnen 
(Müll. Hist. 473). Der Vorbeter mufste nicht nur die 
sämmtlichen, seinem Stamme angehörenden Hymnen ken- 
nen, sondern auch die Regeln über die Aussprache (pik- 
shä), über die Worterklärung (nirukti) und über die An- 
wendung der einzelnen Hymnen bei den Opfern. Der Vor- 
beter war der eigentlich gelehrte Priester. Die Kenntnisse, 
deren er bedurfte, waren ursprünglich in den an die Hym- 
nensammlungen ( Rigvedapäkhä) sich anschliefsenden theo- 
logischen Schriften (brähmana) vereinigt, wurden dann in 
besonderen Werken, welche je über Aussprache, Worter- 
klärung, Grammatik, Exegese (mimänsä), Götterlehre u.s.w. 
handelten, bearbeitet. 

Die Vorbeter bedurften keines besonderen Gebetbu- 
ches, da die Hymnen in ihrer ursprünglichen Fassung, 
nicht aber in einer besonderen, dem Opfer angepafsten Form 
recitirt wurden. Die Hymnensammlungen wurden also nicht 
mit Rücksicht auf den praktischen Gebrauch abgefafst; sie 
werden nur uneigentlich als der dem Vorbeter (hotri) an- 
gehörigeVeda bezeichnet. Gleichwohl mufste sich das Be- 
dürfnifs, den Wortlaut der Hymnen festzustellen, sehr bald 
geltend machen und es ist natürlich, dafs gerade die Vorbe- 
ter ein besonderes Interesse au solchen Sammlungen hatten, 

8 * 
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deren anfangs ohne Zweifel jeder Stamm (cäkhä) seine 
eigene besal's. Die Hymnensammlung , welche uns in 
dem Rigveda vorliegt, ist eine Vereinigung verschiede- 
ner (10?) Hymnenkreise (mandala); ihre Redaktion wird 
in die Blüthezeit der Reiche der Kuru - Pancäla und Ko- 
cala-Videha gesetzt (Web. Vorl. 39). Aber auch dieses 
Werk liegt uns nicht in einer abstrakten, allgemein gül- 
tigen Form, sondern in der Rezension einer besonderen 
Schule, der Qäkalaka, vor, deren geographische Verbrei- 
tung wir nicht genau kennen 1 " 1 ), welche aber auf dem 
Gebiete des dem Vorbeter eigenthümlichen Wissens ei- 
nen überwiegenden Einfluls geübt haben mul's, da ihre 
Hymnensammlung alle anderen in Vergessenheit gebracht 
hat. Eine vierte Klasse von Priestern (die Brahman's) 
stand neben und über der der Vorbeter (hotri), der Sän- 
ger (udgätri ) und der Opfercr (ädhvaryu); es waren die 
Aufseher, welche darüber zu wachen hatten, dafs die ein- 
zelnen Priester keinen Fehler begingen und welche folg- 
lich in ihrer Person das gesammte Wissen der drei Klas- 
sen (trayividyä) vereinigen mulsten. Das Ansehen dieser 
vierten Klasse, welche an dem Opfer keinen thätigen An- 
theil nahm , datirt ohne Zweifel aus den ältesten Zeiten; 
ihr Amt war eigentlich das ursprüngliche, das des Vor- 
stehers (purohita), von welchem die Ausübung der einzel- 
nen Funktionen abgetrennt worden. Die Brahman’s wa- 
ren die eigentlichen Vertreter der Priesterkaste, die Vor- 
kämpfer für den Einfluls ihres Standes. Wenn ihnen aber 
die Kenntnils der einzelnen Theile der Dreivedawissen- 
schaft mit den übrigen Priesterklassen gemeinsam war, so 
zeichneten sie sich aus durch das spekulative, auf die höch- 
sten Zwecke der Menschheit gerichtete Wissen. Die An- 
fänge dieser Spekulationen zeigen sich bereits in den Thei- 
len der theologischen Schriften (brähmana), welche als 
„Vedanta, Ende, Ziel des Veda“ (s. p. 75. Mads. Ind. 

ISl ) Web. Vorl. 32: »Der Käme der Cnkalaka steht offenbar in Bezug 
zu ^okalya. — Sein Name scheint uns nach dem Nordwesten zu führen.“ 
Diese Angabe ist aber doch sehr unbestimmt. Milli. Hist. 118, 368. 
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Stud. I. 16) bezeichnet werden; speziell in den Waldthei- 
len (Äranyaka) und den Upanishad's. Allerdings finden 
wir solche spekulative Werke innerhalb der einem jeden 
der drei Veda angehörenden Litteraturkreise 181 ). Die 
Brahman's Aber, welche ja aufserhalb der engeren Kreise 
der einzelnen Veda standen, behaupteten vorzugsweise im 
Besitze der orthodoxen Theosophie zu sein; je einflulsrei- 
cher ihre Stellung war, je mehr es ihnen gelang, die übri- 
gen Priesterkasten in Abhängigkeit zu bringen, um so ex- 
clusiver wurde ihre Heilslehre, um so eifriger waren sie 
bestrebt, entgegenstehende Ansichten als heterodox aus 
dem Kreise der heiligen Wissenschaft zu verdrängen. Es 
ist nicht unwahrscheinlich, dafs die Scheidung des Amtes 
des Opfervorstehers (purohita) von dem des Vorbeters (ho- 
tri) erst verhältnifsmäfsig spät erfolgte; diese Annahme 
würde den engen Zusammenhang zwischen den Spekula- 
tionen der Rigveda-Priester und denen der Brahman's er- 
klären; Thatsache ist, dals die idealistischen Philoso- 
pheme vorzugsweise in den Kreisen dieser beiden Prie- 
sterklasseu ausgebildet wurden. 

Es ist bis jetzt noch eine offene Frage, ob die Auffas- 
sung des Brahma als reiner Geist, wie sie sich in der Ve- 
danta-Philosophie zeigt, früher ist als die des Brahma als 
Weltschöpfer; da aber das Gesetzbuch der Mänava’s, des- 
sen vorliegende Redaktion unter spezifisch priesterlichem 
Einflüsse erfolgt ist, jene Auffassung des Brahma nicht 
kennt, die offenbar späteren Zusätze dagegen die Weltschö- 
pfung durch den Brahma (prajäpati) besonders betonen, so 
bin ich geneigt, diese Ansicht für die ältere zu halten ,B3 ). 
Der \ orstellung des Brahma (Prajäpati) sind wir bis jetzt 
nur in streng priesterlichen Kreisen begegnet; in der vorlie- 
genden Redaktion des Gesetzbuches wird dieselbe zu dem 


1S, J Auf den eigcntliUmlichen Charakter der dem Yajurveda angebö- 
renden Theilo habe ich oben aufmerksam gemacht. 

lS3 ) Dafs die überwiegend materialistische Auffassung des Brahma als 
eines Elementes (als Sonne? p. 85) älter ist als die beiden obengenannten 
kann wohl keinem Zweifel unterliegen. 
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offen ausgesprochenen Zwecke benutzt, die Oberherrschaft 
der Priesterkaste als auf göttlicher Einrichtung begründet 
darzustellen. Diese Vorstellung, welche irrthümlich als mit 
der Emanationslehre zusammenhängend aufgefal'st worden 
ist, trägt einen rein symbolischen Charakter und entbehrt 
jeder tieferen Begründung. Brahma (Prajäpati), heifst es, 
habe aus seinem Munde die Priester, aus seinen Armen 
die Krieger, aus seinen Schenkeln die Vaipya, aus seinen 
Füfsen die Qüdra gebildet (I. 31); mit direkter Beziehung 
auf ihren Ursprung werden in der Folge die Stellung und 
die Pflichten der verschiedenen Kasten angegeben; Manu, 
der Sohn des Svayambhü habe dieses Gesetzbuch abge- 
fafst, um die Pflichten der vier Kasten zu sondern (ib. 87 
bis 102). Noch ehe wir von der Erschaffung der Wesen 
etwas gehört haben, heifst es bereits: „er bestimmte nach 
den Worten des Veda die Namen, die Handlungen und 
die Lebensweise aller Wesen (I. 21). Die drei Veda fer- 
ner prefste er (melkte er) aus dem Feuer, der Luft und 
der Sonne“ (I. 22). Mit dieser rein mechanischen Welt- 
schöpfungstheorie sind ferner alte kosmogonisclie Ideen in 
wunderlicher Entstellung verbunden. So die Vorstellung 
von dem Weltei (I. 8 — 13) ,8 ‘). Der Grundgedanke der 
hierher gehörigen Anschauungen ist aber ein von dem der 
Emanationslehre durchaus verschiedener; dieser zufolge ent- 
faltet sich die Welt (das Grobe) aus dem göttlichen, voll- 
kommenen (feinsten) Urgründe; in jener aber findet eine 
stufenweise fortschreitende Entwicklung des göttlichen Prin- 
zips statt l88 ). Mehrere von jenen Vorstellungen finden 
sich bereits in den Hymnen des Kigveda 186 ), aber in ein- 
facherer Weise, während die Auffassung des Gesetzbuches 
(ebenso die Lehre von den vier Weltaltern) vielmehr mit der 
in den Puräna’s herrschenden Auffassung übereinstimmt. 

1 84 ) Es ist hier der Versuch gemacht, den aus dem Ei geborenen Brahmd 
(hirauyagarbha) mit dem purusha der Sankliya zu identifiziren. 

1 85 ) svayambhü — brahma (purusha) — viraj — manu u. s. w. Vgl. 
Brandis Gesch. d. griech. Phil. I. 70. 73 f. 

1 86 ) So die Schöpfung aus dem Weltei s. Kigv. X* 120, 121; zu Viraj 
cf. Col. Ess. p. 38, 104. 


Digitized by Google 



119 


Ich mufs an dieser Stelle auf ein näheres Eingehen 
auf diese Zusätze verzichten; das Gesagte, denke ich, wird 
genügen, den Geist zu charakterisiren, welcher die vorlie- 
gende Redaktion des Gesetzbuches leitete. 

Indem die Brähmanen das Gesetz der Münava's als 
ein allgemein gültiges verkündeten, legten sie Zeugnifs für 
den Einflufs ab, welchen sich jene Institutionen verschafft 
hatten; sie benutzten die Auktorität, welche jene Schule be- 
safs, um unter dem Namen derselben ein kirchliches und staat- 
liches System aufzustellen, welches ihren Idealen entsprach, 
indem sie zugleich den historischen Zusammenhang zwi- 
schen dem Gesetzbuche und der Schule der Manava s durch 
direkte Beziehung auf den Urvater Manu aufhoben 187 ). Un- 
sere Aufgabe ist es, diesen historischen Zusammenhang wie- 
derherzustellen , da es nur auf diesem Wege möglich sein 
wird, ein klares Bild des älteren indischen Lebens zu erhal- 
ten. In demselben Geiste, in welchem die Ueberarbeitung 
des Mänava-Gesetzbuches erfolgte, wurden die älteren epi- 
schen Dichtungen verfälscht und mit Anschauungen versetzt, 
•welche den ursprünglichen Kern unkenntlich machen soll- 
ten. Alle diese Entstellungen abzutrennen, ist eine weitläu- 
fige und schwierige, aber keineswegs unmögliche Aufgabe, 
wenn wir uns nur eine klare Vorstellung von der indischen 
Entwicklung machen. 

1 87 ) Ueber die Umgestaltungen, welche der Kern des Gesetzbuches, d. h. 
der den Werken Uber die häuslichen Cercmonien und Über die Rechtspflege 
(grihya- und sämayuc&rika-sütra) entnommene Stoff unter den Händen der 
Brähmanen erlitt, können wir nicht urtheilen, solange nicht die ursprünglichen 
oder wenigstens die den älteren nahe verwandten Werke wieder aufgefunden 
oder zugänglich gemacht sein werden. 
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Kraft. Es ist bekannt, wie vielfach und dringend im Rigv. das Gebet um 
Wachsthum der Felder, Vermehrung der Heerden, Nachkommenschaft u. s. w. 
ist. So ist bph die Vermehrung, bphaspati Herr der Vermehrung, des 
Wachsthums, brähman das Wachsthum, die schöpferische Naturkraft. Indem 
nun das Gebet an die Götter die Vermehrung der Heerden u. s. w. bewirkt, 
wird das Mittel der Vermehrung selbst wiederum als mehrende Kraft betrach- 
tet, der Beter (brahma) als Vermehrer; bphuspati, brahmannspati als Herr 
der Vermehrung und der Beter, brähman als Wachsthum und als das — das 
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Wachsthum hervorbringende — Gebet. In diesem Sinne endlich wird auch 
der Veda als Brdhnia bezeichnet. Die Bedeutung „Gebet, Beter 4 * ist also 
die sekundäre. Die Rede (väc) als Mittel des Gebetes wird ebenfalls 
als schöpferische Macht personifizirt und tritt als Beiname des Got'tes der 
Vermehrung (brihaspati) auf: väcaspati : ebenso sarasvati, ilä (idä). Die be- 
ginnende Spekulation sucht die dem Wachsthum zu Grunde liegende Kraft zu 
erfassen: daher brahma = Sonne, feu rigerAether (wie im Manu s. oben 
p. 36) als Weltsubstanz. Der aus dem Ei geborene Gott (brahmä hiranya- 
garbha) ist wiederum nichts Anderes als eine Personifikation der dem elemen- 
taren Sein innewohnenden, schöpferischen Naturkraft. In der Vedanta -Philo- 
sophie endlich wird die Ursubstanz (brahma) als reiner Geist (caitanyam) 
aufgefafst. Die von Roth, Brahma und die Brahm. aufgestellte Erklärung hat 
das sehr Bedenkliche, dafs sie der Sprache des §V. eine Abstraktion zuschreibt, 
welche mit den übrigen vedischen Anschauungen in grellem Widerspruche steht 
(Lass. Ind. Alt. L 766) und den anschaulichen Zusammenhang mit den weniger 
abstrakten Bedeutungen des Wortes in der späteren Litteratur aufhebt. S. West. 
Zwei Abh. p. LL LS- — 74* 22 was die Existenz Yäska’s vor der Zeit der 
vorliegenden Redaktion nicht ausschliefst. — 24 n. 110 vgl. Poley d. heili- 
gen Schriften p. 145. — 75, 1_G Aranyakam. — 70* Li u. 77* 1 Puräna’s. 

— 77* 5 Arany aka’s. — 80, LQ v. u. vgl. M. IX. 322. — 80, G v. u. s. 
Lass. Ind. Alt. L 596. — 81^ 10 vorzüglichem. — 9Jj 4 Buddliaghosa. 

— 92, G u. LÖ Gandharva. Dafs die Erwähnung Brahm an’s absichtlich sei, 
wie Koppen Gesell, des Buddh. L 249, 256 behauptet, sehe ich nicht. — 
95, 10 Dafs die Erwähnung der cina M. X. 44 nicht beweist, dafs das vor- 
liegende Werk nach 246 v. Chr. , dem Jahre, in welchem die Dynastie der 
Tsin auf den chinesischen Thron stieg (s. Rcmusat, Nouv. Mola. Asiat. II. 
334), folgt aus der Angabe: „It has been pointed out therefore, that the dy- 
nastv of the Tsin, before its accession to the imperial throne, liad been reigu- 
ing for 600 years in the provincc ofTsin (now Shensi), in that part of China 
which was the most likely to be first visited by travellers either from India 
or from Babylon“ bei M. Müller Rigv. IV. pref. 5_L. Wir haben also gar nicht 
nöthig, eine spätere Interpolation anzunehmen. — 9JJ* ö v. u. Da die Sek- 
ten wiederum auf den Sänkhya- Systemen fufsen, so erscheint der Sieg des 
Brähmanismus um so problematischer. — 97* 10 Vgl. Web. Ind. Stud. V. GO- 

— 103, 9 die Stellung. — 104, 10 Dafs brähmana von brahmdn (Beter) 
abzuleiten ist und nicht von brdhman (West. Zwei Abh. p. 57), siehe bei 
M. Müll. Rigv. IV. pref. VI. n- — 106, 23 S. West. L c. 64j Müll. Hist. 
200, 208. — 114, 14 Die behaupteten Beziehungen der Sänkhya erklären 
sich zugleich und erhalten ihre Bestätigung durch die scheinbar so rüthseihaf- 
ten Angaben der indischen Werke über die Person und das Leben des angeb- 
lichen Gründers der Sänkhya -Philosophie. Alle diese Mythen — s. Hall, 
pref. zu den Sfitra des Kapila und Web. Ind. Stud. L 430 f. — beruhen auf 
der Identitizirung der Person des Kapila mit seiner Lehre; die einzelnen An- 
sichten über die Entstehung und Ausbildung der Lehre werden in mythische 
Erzählungen der Hcrkuuft und der Schicksale Knpila’s umgesetzt. So wird 
Kapila als „magna universalis anima seu prima entis emnuatio inteHectiva“ 
(mahat = mahänätmä) aufgefafst, dann als hiranyagarbha , nämlich als der 
aus dem Weltei geborene pumsha wie M. L 10 (Ind. Stud. L 430); ferner 
das Verhältnifs des purusha und der prakriti auf das der Sonne und der Erde 
zurückgeführt; daher Kapila als „igneous principlc“ (Hall. L c. p. 18); fer- 
ner nach sektarischer Auffassung als Verkörperung des Vishnn, als Vüsudeva, 
als Krishna u. s. w. Buddha ferner wird in Kapilavastu geboren, eine An- 
gabe, weiche eben weiter nichts besagt, als dafs die Lehre Biiddha’s aus der 
Sänkhya hervorgegangen ist (Ind. Stud. L 435). Aus der Lage der Stadt 
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Kapilavastu müssen wir ferner schliefsen , dato die Sankhya- Lehre erst im 
Osten Madhyade^a’s die Form und Ausbildung erhalten hat, in welcher sie 
als Lehre des Knpila in den Sütra’s vorliegt. Eine eingehendere Betrach- 
tung der desfallsigen Angaben gehört in die Geschichte der Sankhya. — 116, 
2 Der Umstand, dafs partielle Hymnensammlungen bei den einzelnen Stäm- 
men (Schulen) den umfassenderen vorangegangen sein müssen, ist bei der 
Frage nach dem Entstehen des Rigvcda nicht genug beachtet worden. Dar- 
aus erklärt sich vor Allem die Verschiedenheit in den mythologischen Vor- 
stellungen besser als aus dem Mangel an plastischer Gestaltungskraft. Solange 
überhaupt das Bewufstsein vorhanden war, dafs Agni das Heerdfeuer ist, konnte 
eine feste, sinnliche Vorstellung von dem Gotte nicht Platz greifen. S. Brdal, 
Hercule et Cacus, Paris 1863 p. 9 f., 13. Küpp. Buddh. p. 7. Erwägt man, 
dafs die Hymnendichtung ebenso wie die Zusammenstellung der Bnihmana’s 
bei allen indischen Stämmen zu gleicher Zeit Statt fand, so wird man 
eingestehen müssen, dafs die. 400 Jahre, welche M. Müller der Chamlas- und 
Mantra- Periode und die 200 Jahre, welche er der Brähmaua-Periode zutheilt, 
vollständig hingereicht haben, um die uns bekannten Werke zu schaffen (cf. 
Müll. Rigv. IV. pref. die der entgegengesetzten Ansicht zuneigenden Urtheilc 
der Wilson, Barthelemv Saint -Hilaire, Whitney). 
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